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Liminaire 


es livres des Chroniques (à la vérité on peut consi- 
dérer qu’ils n’en forment qu’un) sont certainement à 
compter parmi les moins connus de la Bible, souvent 
considérés comme « double inutile » de l’histoire ra- 
contée dans les livres de Samuel et des Rois. La preuve en est que les 
Chroniques sont bien peu étudiées par les exégètes — dans le monde 
francophone, en tout cas — et que, dès lors, peu d'ouvrages de di- 
vulgation leur sont consacrés. Pourtant, l’écriture et la récriture de 
Phistoire sont une étape fondamentale lorsqu’on se forge — comme 
l’Israël d’après exil — une identité. Telle est la démarche au cœur de 
ces livres bibliques qui, comme le montre Philippe Abadie, n’ont 
plus pour but d’écrire une histoire légitimant la dynastie judéenne. 
Une telle histoire fondée en même temps sur l’héritage de David 
et de Moïse et reposant sur la geste de l’exode, constitue pour les 
exilés une grille de lecture, qui les aide à comprendre qui ils sont. 
Ce que veut le Chroniste (tel est le nom qu’on donne à l’auteur 
des livres), c’est proposer un modèle différent, dont le centre est 
certes toujours la dynastie, David et Salomon en particulier, mais 
qui relègue l'exode dans le passé pour se concentrer sur la grandeur 
du Temple et de son service. Sa vision de Phistoire est une vision 
«autochtone », qui ne se construit plus sur la rupture (de Pexode et 
de l'exil), mais sur la continuité et sur le lien extrêmement fort qui 
lie Israël à sa terre. 
Cela dit, cette vision originale de l’histoire, fortement identitaire 
on s’en doute, ne peut probablement pas se forger ou s'imposer 
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sans une idéologie sous-jacente, qui affleure au fil du récit mis en 
place par le narrateur. Ainsi se pose la question de l'efficacité de 
l’art narratif déployé dans cette relecture. André Wénin montre 
combien une littérature idéologique ne laisse pas vraiment de place 
à l’acribie et à la curiosité du lecteur — d’où, peut-être son désintérêt 
pour ce récit où rien n’est laissé à son imagination, où tout est mon- 
tré, commenté, jugé. Ainsi, le but est atteint : l'idéologie est marte- 
lée dans un récit qui impose une vision univoque des faits racontés. 
C’est ce que montre également Innocent Himbaza dans sa lecture 
synoptique de l’épisode de la rencontre entre Salomon et la reine de 
Saba. Des variations parfois anodines servent en réalité à grandir la 
figure d’un roi regretté : Salomon. 

Si ces livres bibliques sont intéressants du point de vue du conte- 
nu, ils le sont également au regard de leur emplacement dans le ca- 
non biblique. C’est ce que montre Emmanuel Correia en étudiant 
de près le titre de l’œuvre et sa place dans les différentes traditions 
canoniques. Il en ressort que titre et place d’un livre dans un corpus 
influencent non seulement la théologie propre du livre mais aussi 
celle de l’ensemble. 


Les Chroniques, ces « mal aimées », reçoivent ici un beau com- 
mentaire à plusieurs voix complémentaires, enrichies par des ouver- 
tures qui débouchent tant sur le monde antique (l’importance que 
l’on y attribue, tout comme dans Chroniques, aux listes et aux gé- 
néalogies) que sur l’actualité la plus récente avec le dernier collo- 
que international du RRENAB. Le lecteur osant risquer l’aventure 
pourra aborder ce cahier à plusieurs niveaux. Les articles, bien do- 
cumentés, présentent souvent des notes abondantes qui ne doivent 
être un frein pour personne : leur lecture n’est pas indispensable 
pour la compréhension du développement mais peuvent aider à 
aller plus loin, à chercher et creuser d’autres pistes. Ainsi, pour al- 
léger au maximum ces notes de bas de page, l'option a été prise 
— une fois n’est pas coutume — de présenter « à l'américaine » les 
références aux ouvrages sur Chroniques : seuls le nom de l’auteur 
et la date de publication apparaissent, les éléments complets étant 
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à retrouver dans la bibliographie finale, ouverture destinée à ceux 
qui souhaitent approfondir le sujet. Nous espérons de la sorte faire 
œuvre utile, permettant aux lecteurs francophones d’entrer plus à 
fond dans ce monde particulier et, à sa manière, fascinant. 


Elena Di Pede 
Emmanuelle Mouyon 


Elena Di Pede est Maître de conférences à l'Université Paul Verlaine-Metz 


Emmanuelle Mouyon est Pasteur de l'Église réformée de France, chargée 
de mission pour le service catéchétique 
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Écrire l'histoire à l'ombre du Temple 


N 


celui qui a lu déjà l’histoire d’Israël telle qu’elle se 

déploie dans l’ensemble compris entre la Genèse et 

le deuxième livre des Rois, qu’apporte le livre des 

Chroniques ? Assurément, une impression d’étran- 
geté tant les allusions à l’exode y sont rares et la vision des rois 
hautement liturgique. Mais plus que tout, l'ouvrage présente la réa- 
lité d'Israël comme un ensemble clanique et purement autochtone’. 
Voilà qui invite à scruter davantage le propos historiographique de 
ce livre en le situant au préalable dans les différents modèles élabo- 
rés par l’Israël biblique”. 


Différents modèles pour écrire le passé 


Dans la mouvance des réformes de Josias (VIT siècle av. J.-C.), 
la première historiographie judéenne peut être considérée comme 
légitimiste : 11 s'agissait d’accréditer le roi judéen en le dotant d’une 
double filiation, davidique (première ébauche du livre des Rois) et 
mosaïque (édition d’une 1/7#4 Mosis, Vie de Moïse, noyau du livre 
de l’'Exode). La rupture de l’exil marqua une crise d'identité de la- 
quelle naîtra, parmi les cercles partisans des réformes, la première 
édition de l’historiographie deutéronomiste (= Dr 1). Des origi- 
!Voir JAPHET, 1996, pp. 123-152. Voir aussi ACKROYD, 1967 ; Arr, 1982 ; KEGLER, 1989 
et ABADIE, 2009b, pp. 185-202. 

? Nous nous appuyons notamment ici sur l'étude de Th. ROMER, « Historiographies 


et mythes d’origines dans l'Ancien Testament », dans M. DETIENNE (dir.), Transcrire les 
mythologies, Patis, 1994, pp. 142-148. 
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nes mosaïques (Dt 1) à la fin de l’époque royale (2 R 25), celle-ci 
entreprend une lecture de l’histoire passée à la lumière des événe- 
ments dramatiques qui ont entraîné la chute de Jérusalem. Cette 
« historiographie est alors mise au service d’une théodicée et, en 
même temps, d’une légitimation théologique de la Gok4h, déporta- 
tion, babylonienne présentée comme le “vrai Israël” ». Le milieu 
des exilés élabore cette histoire autour de « sommaires historiques » 
(Dt 6,20-24 ; Dt 16,5ss), lui donnant une perspective exodique qui, 
par la mise en parallèle de la geste mosaïque et du retour d’exil, 
ouvre l’histoire vers le futur. 

Au début de l’époque perse, cette première historiographie 
judéenne fut dotée d’un prologue qui reprenait des compositions 
plus anciennes, comme la 74 Mosis ou les textes dits « Yahwis- 
tes » d'Exode-Nombres*. Mais, conformément à l’idéologie deuté- 
ronomiste, l'événement central et originaire restait l’'Exode. Cette 
seconde édition deutéronomiste (— Dir 2} marqua cependant une 
évolution par son insistance sur la thématique du refus (ainsi la ré- 
currence des wwrmures du peuple en Ex 16 ; Nb 11,13-14 ; Nb 20 ; 
etc.). L'expérience difficile du Retour ne fut pas étrangère à une telle 
relecture, et l’on peut y percevoir les réticences de certains milieux 
exilés à retourner vers la terre promise”. 

Mais d’autres modèles étaient disponibles, reflétés notamment 
dans les oracles prophétiques du livre d’Ézéchiel, à commencer par 
Ez 33,23-29, Datant des débuts de l’époque perse, cet oracle ap- 


3? RÔMER, « Historiographies », p. 144. 

# Voir le modèle proposé par M. ROSE, « La croissance du corpus historiographique de 
la Bible : une proposition », RThPh 118 (1986), pp. 217-236. he 

5 Voici ce qu’écrit RÔMER (« Historiographies », p. 146) à ce propos : « La référence aux 


origines reste incontournable, mais devient plus problématique. Les renvois aux origi- + 


nes égyptiennes n'apparaissent plus dans la perspective d’un âge d’or, elles deviennent 
elles-mêmes objet de critique. Une vue comparable se retrouve d’ailleurs dans l “anti- 
histoire du salut” du #vre d'Exéchiel, chapitre 20 ». Bien des oracles du Deutéro-Esaïe 
s'expliquent par ce contexte, à commencer par l'injonction d’Es 48,20 : « Sortez de 
Babel ! Fuyez de chez les Chaldéens ! » 

6 On trouverait une thématique assez proche en Jr 24,1-10 qui dénonce aussi l’arro- 
gance de ceux qui restent dans le pays («les mauvaises figues ») et compare les déportés 
de 597 aux « bonnes figues ». 
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partient à la rédaction pro-Golah du livre qui traduit les intérêts et 
aspirations des premiers déportés de 597’. Sous un mode satirique, 
l’oracle dénonce ceux qui habitent des ruines sur le sol d’Israël (les 
Judéens non déportés), et disent : « Abraham était seul quand il 
reçut le pays en possession, et nous, nous sommes nombreux ; c’est 
à nous que le pays a été donné en possession » (v. 24). Face à tant 
d’arrogance, les membres de la première Go/ah dénoncent le péché 
de ces autochtones : « Vous mangez le sang et vous levez les yeux 
vers vos Saletés, vos répandez le sang et vous posséderiez le pays ? » 
(v. 25), avant de prononcer la sentence divine : « Je ferai du pays une 
désolation et une dévastation, et l’orgueil de sa force cessera |... 
et l’on saura que je suis Yhwh, quand je ferai du pays une solitude 
et une dévastation à cause de toutes les abominations qu'ils ont 
commises ! » (v. 28-29). Voilà qui dessine clairement les contours de 
deux groupes antagonistes qui se déchireront l’héritage de la terre 
au retour d’exil : les déportés de 597 (la première Golah) qui se consi- 
dèrent comme les véritables héritiers d'Israël, ce reste purifié qui n’a 
pas participé au péché qui a conduit à la destruction du Temple en 
587, mais a été miraculeusement préservé parmi les Nations (voir 
la vision d’Ez 37,1-14) ; et les avfochtones que les premiers déportés 
jugent responsables de limpiété de Jérusalem (voir Ez 14,21-23) 
et donc, illégitimes. À sa manière aussi, l’oracle d’'Ez 11,14-21 dé- 
veloppe cette thématique en opposant les non exilés, habitants de 
Jérusalem, qui disent à leurs frères : « Restez loin de Yhwh, c’est 
à nous que le pays a été donné en possession » (v. 15) et les exilés 
auxquels s’adresse l’oracle de salut : « C’est pourquoi, ainsi parle le 
Seigneur Yhwh : Je vous rassemblerai d’entre les nations, je vous 
réunirai de tous les pays où vous avez été dispersés et je vous don- 
nerai la terre d'Israël (‘adämat yisrâ'el) » (v. 17). Ici comme là l'exil 
apparaît comme l'épreuve purificatrice qui légitime un groupe par 
rapport à un autre (v. 18ss). 


7 En appui sur K.F POHLMANN, Exechielstudien : Zur Redaktionsgeschichte des Buches und 
ur Frage nach den ältesten Texten (BZAW, 202), Berlin - New York, 1992. À l'inverse, W, 
ZiMMERL, Exekiel 2 (BKAT, XIII/2), Neukirchen-Vluyn, 1969, attribue cet oracle au 
prophète lui-même, peu après la chute de Jérusalem, et y voit une dénonciation des 
fausses sécurités judéennes. 
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Thomas Rômer perçoit derrière cette polémique concernant la 
possession du pays l'existence de deux grands mythes d’origines 
différentes : «les autochtones (les non déportés) revendiquent leur 
droit au pays au nom de la fradition patriarcak, enracinée peut-être 
dans un culte des ancêtres défunts et structurée autour des sanc- 
tuaires, tandis que les exilés, dfrs et éditeurs d’Ez, se fondent sur une 
conception exodique »°. Cette ligne de tension perdure durant toute 
l’époque perse” jusqu’à aboutir, avec l’historiographie sacerdotale, 
à l'élaboration finale du Pentateuque. De fait, l’historiographie sa- 
cerdotale tente de réconcilier les deux mythes d’origines ; c’est ainsi 
que le récit d’Ex 6 intègre dans son sommaire historique une réfé- 
rence à Gn 17 en sorte que désormais l’alliance patriarcale devient 
la motivation de l'Exode. Mais cela induit une transformation pro- 
fonde de l’histoire qui, d’exodique, devient généalogique. L'histoire 
patriarcale s’était jusqu'alors développée dans des cercles margi- 
naux ; of la voilà partie intégrante de la « grande histoire » comme 
en témoignent divers sommaires historiques tardifs (Ps 105 ; Ne 9 ; 
Jos 24)". Le phénomène est repérable aussi dans le cycle patriarcal 
lui-même, puisque le récit de Gn 15" offre une présentation exo- 
dique d'Abraham, lui que « Yhwh à fait sortir d’Ur des Chaldéens » 
(v. 7), et cela se poursuit dans le résumé d’histoire des v. 13-16. II 
en résulte au terme qu’ « Abraham devient une figure consensuelle 


5 ROMER, « Historiographies » p. 146 — ce que ce même auteur développe dans « Les 
histoires des Patriarches et la légende de Moïse : une double origine ? », dans D. DORÉ 
(dir), Comment la Bible saisit-elle l'histoire ? XXT° congrès de l'ACFEB (Issy-les-Moulineaux, 
2005) (Lectio Divina, 215), Paris, 2007, pp. 155-196. 

? JAPHET, 1983, pp. 103-125. 

10 À la différence de beaucoup d’autres rétrospectives de ce type, ces sommaires font 
remonter l’origine d’Israël aux Pères (voir M. ANBAR, Jossé et l'alliance de Sichem [Josué 24,1- 


28] [BET, 25], New York - Frankfurt am Main, 1992, pp. 102-103). L’historiographie 


deutéronomiste elle-même participa à ce mouvement avec l'addition tardive de Dt 4, 37- 
38 : « Parce qu'il a aimé tes pères, il a choisi leur descendance après eux, et il a fait sortir 
d'Egypte … » — alors qu'ailleurs dans le livre du Deutéronome la référence aux pères 
renvoie à la génération de l'exode, même s’il y a débat sur ce point (en français, lire les 
articles de N. LOHFNK, pp. 35-64 ; et de Th. ROMER, pp. 65-98 dans l'ouvrage collectif 
P. Haudebert [dir], Le Pentateuque. Débats et recherches [Lectio Divina, 151], Paris, 1992). 

1 Th. ROMER, « Genèse 15 et les tensions de la communauté juive postexilique dans le 
cycle d'Abraham », Transeuphratène 7 (1994), pp. 107-121. 
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dans laquelle peuvent se retrouver les différents courants du ju- 
daïsme, et la “grande histoire”? est mise en évidence dès le début du 
parcours de la Torah »°. 


Si lon se tourne à présent vers le modèle historiographique pro- 
posé par le Chroniste, la perspective est sensiblement différente. 
S’opposant à la fois aux historiographies deutéronomiste (exodi- 
que) et sacerdotale (synthèse des deux origines), le Chroniste dé- 
veloppe à l'extrême le mythe d’autochtonie (l’origine patriarcale) 
et relègue à l’état de témoin passé la référence à l’exode. Centré sur 
un espace (èrèç yisra‘el, terre d'Israël) © et une lignée (davidique), il 
se présente comme une #isfoire corrective, par quoi il faut entendre 
une minutieuse reformulation de l’histoire ancienne selon une pers- 
pective nouvelle. Mais il s’agit aussi d’une histoire réactive face aux 
prétentions des rapatriés d’exil à être le « véritable » Israël. Telle est 
l'hypothèse que nous aimerions défendre dans cette étude. 


Les contours du livre des Chroniques 


Au préalable cependant, esquissons quelques contours du livre. 
Bien que sa datation soit fort disputée faute de données externes!#, 
nous pouvons raisonnablement le dater soit de la fin de l’époque 
perse”, soit des débuts de l’époque grecque!*, en un temps où le 


1? RÔMER, « Historiographies », p. 148. 

© En plus de Particle de JaPHer, 1996, voir JAPHET, 1989, (notamment les pp. 362- 
363). 

"Le tableau de THRONTVEIT, 1987, p. 97, met en évidence la diversité des propositions. 
Pour certains auteurs (D.N. Freedmann, EM. Cross, J.D. Newsome, DL. Petersen, etc.) 
le noyau originel des Chroniques remonte à 515, date de la reconstruction du temple 
pat le davidide Zorobabel ; à l'inverse, d’autres auteurs (comme A. Lods) descendent 
jusqu’en 190, en s'appuyant sur le silence du Siracide sur Esdras. Pour une proposition 
raisonnée sur la datation et le milieu de production du livre, nous renvoyons à notre 
étude de 2009a. 

5 WiLLIAMSON, 1977a, pp. 83-86. 

!6 Jarner, 1993, p. 27 : « I would place it at the end of the Persian or, more probably, 
the beginning of the Hellenistc period, at the end of the fourth century BCE. » Nos 
propres conclusions rejoignent cette position, bien que WELTEN, 1973, pp. 199-200, 
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débat portait moins sur le retour d’exil que sur le rapport à la terre. 
De fait, la structuration du livre met en lumière cet objet central par 
rapport auquel se définit Israël!’ : 


À. 1 Ch 1-9 les généalogies : Israël en sa terre 
a. d'Adam à Israël : les fils de Noé (1 Ch 1,4-27) 
et les fils d'Abraham (1 Ch 1,28-54) ; 
b. les descendants d'Israël : les fils d’Israël (1 Ch 2,1-8,40) 
et ceux qui sont revenus d’exil à Jérusalem (1 Ch 9,1-44). 


B. 1 Ch 10-2 Ch 9 les règnes de David et Salomon : Israël en son 
unité 
a. un contre-modèle : Saül (1 Ch 10) 
b. le modèle 1 : David (1 Ch 11-29) 
c. le modèle 2 : Salomon (2 Ch 1-9) 


C. 2 Ch 10-36 les successeurs de Salomon : Israël en quête d’unité 
a. de Roboam à Achaz, les fruits de la division (2 Ch 10-28) 
b. d’Ezéchias à Sédécias, entre restauration et exil (2 Ch 29-36) 


L’occultation de l'exode 


Comme nous l’avons montré plus haut, l’historiographie deuté- 
ronomiste est construite en référence à l’exode. Or, curieusement, 
cet événement fondateur est peu présent dans la reformulation de 
l’histoire par le Chroniste. Le plus souvent l’exode se trouve réduit 
à un simple jalon temporel du passé et, qui plus est, en des textes 
où le Chroniste reprend ses sources (1 Ch 17,5.21 ; 2 Ch 5,10 ; 
6,5-6 ; 7,22 ; 20,10). Encore faut-il noter que ces renvois à l’exode 
s'inscrivent dans la thématique centrale du livre : le choix d’un es- 
pace (Jérusalem et le temple) et d’une dynastie (davidique) relu à 
travers la théologie de la rétribution (ceci est particulièrement net 
propose une datation plus tardive (« in der ersten Hälfte des dritten Jahrhunderts v. 
Chr. ») en rapprochant les descriptions militaires du livre des phalanges macédoniennes _ 


d'Alexandre le Grand. 
17 Voir ABADIE, 2009b. 
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en 2 Ch 7,22 et 20,10). Ce faisant, le Chroniste souligne moins lim- 
pottance de l’exode comme événement fondateur qu’il n’exalte la 
grandeur présente du temple. 

Mais l'essentiel est ailleurs : en quatre récits centrés sur le temple, 
le Chroniste omet totalement la référence à l’exode, alors qu’elle est 
présente dans ses sources. À commencer par la liturgie psalmique 
de 1 Ch 16 qui accompagne l'installation de l’arche à Jérusalem et 
fait figure de programme pour la communauté du Second temple. 
Introduite par les v. 4-7, l’action de grâce des versets 8 à 36 consti- 
tue une anthologie psalmique Ÿ composée à partir des Ps 105,1-15 ; 
96,1-13a ; et 106,1.47-48. Sa logique interne est commandée par 
l’énumération du v. 4 : « Il donna devant l’arche de Yhwh parmi les 
lévites ceux du service pour commémorer (zakar), célébrer (yadab) 
et louer (hall) Yhwh, Dieu d’Israël », termes-clés qui se retrouvent 
dans sa structure : 

v. 8 « Célébrez (h6df) Yhwh » 

v. 9 « Chantez (sh) pour lui » 

v. 23 « Chantez (shérf) à Yhwh » 

v. 34 « Célébrez (h6df) Yhwh » 


Un examen attentif des thèmes permet surtout de repérer la 
reformulation chronistique qui ne retient du Ps 105 que le mémo- 
rial des promesses patriarcales (Ps 105,5-15 = 1 Ch 16,12-22) mais 
omet l’histoire de Joseph en Égypte (Ps 105,16-22), l'évocation du 
séjour des Hébreux en Égypte (Ps 105,23-25) qui conduit à l’exode 
(Ps 105,26-39), puis à la marche dans le désert (Ps 105,40-45). Un 
même travail d’occultation drastique est opéré dans l’utilisation du 
Psaume 106 où, mis à part l’ouverture (Ps 106,1 = 1 Ch 16,34) et la 
conclusion (Ps 106,47-48 = 1 Ch 16,35-36), disparaît tout le corps 
de ce psaume. Or le Ps 106 évoque tour à tour la grâce accordée 
aux justes par opposition aux impies (v. 2-6), le péché des pères en 
Egypte et le miracle de la mer (v. 7-12), le temps des murmures au 
désert (v. 13-33), enfin l’idolâttie dans le pays (v. 34-39) qui suscite 
BUTLER, 1978 ; Huzz, 1983. Pour une vision d’ensemble : KLEINIG, 1993, pp. 133-148 ; 


RireY, 1993. Signalons enfin HANSON, 1992, qui voit dans ce texte le reflet des conflits 
opposant prêtres sadocites et lévites du Second temple. 
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la colère de Dieu contre son peuple (exil), puis sa délivrance (v. 40- 
46). Ce bref descriptif fait ressortir a contrario les choix thématiques 
du Chroniste : sous sa plume, Israël est un peuple saint (v 8-22), 
dirigé par ses prêtres (les « oints ») et ses lévites (les « prophètes »)'?. 
Une telle espérance s’enracine dans un acte de foi au Dieu unique, 
créateur et souverain de toute la terre (v 23-33) et ouvre à l’action 
de grâce (v. 34-36). 

Pour décrire Israël, communauté hiérocratique confiante en son 
avenir, la tradition patriarcale est dès lors privilégiée : « descendance 
d'Israël, son serviteur, fils de Jacob, ses élus ! » (v. 13), à quoi s’ajou- 
te un triple rappel (1 Ch 16,15-17) : 


« © Souvenez-vous à jamais de son a/hance, 

de la parole engagée pour mille générations, 

de (Palliance) qu’il conclut avec Abraham, 

et de son serment à Isaac. 

7 Il l’érigea pour Jacob en règle, 

pour Israël en a/ance perpétuelle ». 

En ce contexte, l’occultation de la thématique exodique est 
d’autant plus notable que l’historiographie sacerdotale unifie l’ori- 
gine patriarcale et la geste mosaïque (voir ci-dessus). À quoi s’ajoute 
encore le silence sur la rupture de l'exil. Le lien de continuité dans 
la terre (pères) s’oppose aussi à la double habitation hors de l’ereg 
yisra’el, qui est au cœur de l’historiographie deutéronomiste : l'exode 


et l’exil. 


Une sélection semblable se retrouve en 2 Ch 3,1-2, versets qui 
introduisent le récit de la construction du temple par Salomon. Cel- 
le-ci n’est pas référée à l’exode comme en 1 R 6,1 («en l’an 480 


après la sortie des fils d'Israël du pays d’ Égypte »), mais au « lieu 


que David avait fixé sur l’aire d’Ornân le Jébuséen » (ce qui renvoie 
à 1 Ch 21,15ss) et au « mont Moriyya » qui évoque la figure patriar- 
cale d'Abraham (voir Gn 22,2). Deux brèves remarques permettent 
d’en éclairer le sens. En premier lieu : à la temporalisation (qui dit la 


Pour cette interprétation, voir À. CAQUOT, « In Splendoribus sanctorum », Syria 33 
(1956), pp. 36-41. 
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rupture), le Chroniste préfère une spatialisation (qui signifie la con#- 
nuilé) : 

mobilité/précarité stabilité/repos 

Temps - Exode Espace - Temple 

(ligne de la rupture) (ligne de la continuité) 


Le temple n’est-il pas qualifié en 1 Ch 28,2 de «maison de repos », 
et son constructeur, Salomon, appelé « homme de repos » (1 Ch 
22,9) par opposition à David, « homme de guerres » (1 Ch 28,3) ? 
Au demeurant, le temple est dans le livre une figure essentielle de la 
continuité à travers le motif des ustensiles sacrés”. En second lieu : 
cette identification de l’espace conjoint en un même lieu (le temple) 
deux des figures majeures du livre, Abraham et David”. 


En 2 Ch 6,11, le Chroniste opère encore un déplacement théo- 
logique tout aussi important en modifiant sa source : 


1 R 8,21 : « L'alliance de Yhwh 2 Ch 6,11 : « L'alliance de Yhwh 


qu’il a conclue avec nos pères lorsqu'il | qu’il a conclue avec les fils d'Israël» 


Les fit sortir d'Égypte » 


L'alliance devient alors une réalité permanente d'Israël sans être 
liée à un événement historique passé (l’exode) ; il reviendra plutôt à 
chaque génération de l’actualiser pour elle-même. 


Le dernier texte évoqué est 2 Ch 6,39-40. En cette finale de la 
prière de Salomon pour son peuple, l’auteur abrège fortement sa 
source, substituant à la double référence à l'exode (1 R 8,51b « eux 
que tu as fait sortir d'Égypte, du milieu du creuset de fer » ; 8,53b 
«par le ministère de Moïse, ton serviteur, quand tu as fait SoHe nos 
pères d'Égypte ») une citation du Ps 132. L'avenir d'Israël ne repose 
plus désormais sur la mémoire de la geste passée de l’exode, mais 


Voir PR. ACKROYD, « The Temple Vessels. A continuity Theme », dans S#ydies in the 


religion of ancient Israel (VTSup., 23), Leiden, 1972, pp. 166-181. Plus généralement sur le 
Temple : WiLLIAMSON, 1991 ; ABADIE, 2001, pp. 13-29. 


2 ABADIE, 1994, pp. 143-151 et ABADtE, 2004. Pour un point de vue assez différent, 
beaucoup plus « messianique » : I, 1985. 
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sur loffice liturgique des prêtres (6,41b « que tes prêtres, Yhwh 
Dieu, se revêtent de salut ») et sur l’évocation des « œuvres pies »2 
de David (v. 42b). Par là s’affirme la clé essentielle du livre : l’avenit 
d'Israël ne repose pas sur de grandes promesses messianiques (én 
quoi Chroniques diverge des prophéties d’Aggée et Zacharie), mais 
sur la fidélité de chaque génération au legs cultuel de David. 


Quelle conclusion devons-nous tirer de ce bref examen ? 
D'abord, que l'événement fondateur d’Israël dans le livre est moins 
l'exode que le transfert par David de l’arche d’alliance à Jérusalem 
(1 Ch 13-16), prélude à la construction du temple qui se profile 
dès 1 Ch 21,28-22,1 (un texte propre au Chroniste). Ensuite, que 
ce modèle privilégie l’enracinement patriarcal en établissant une 
continuité spatiale entre le lieu du sacrifice du Moriyya et le lieu du 
temple”. Citons encore cette prière du roi Ézéchias en 2 Ch 20,7: 
« N'est-ce pas toi, notre Dieu, qui as dépossédé les habitants de ce 
pays devant ton peuple Israël, et qui l’as donné à la descendance 
d'Abraham, ton ami, à jamais ? ». 

Dès lors, il ne fait guère de doute qu’une telle visée autochtone 
s’oppose à la théologie héritière de la Go/ah mésopotamienne, dont 
Ez 11,14-21 et les livres d’Esdras et Néhémie sont des expressions 
achevées. L’occultation du modèle exodique ne constitue en rien 
cependant un refus de la figure mosaïque, mais il ouvre sur une 
compréhension de l'identité d’Israël à partir d’un modèle que nous 
qualifierons d’inclusiviste. Par son schéma exode-conquête-royau- 
té-exil, l’historiographie deutéronomiste introduisait dans l’histoire 
une dynamique de la rupture ; à l'inverse, l’historiographie chronis- 
tique produit une dynamique de la continuité en conduisant l’histoi- 
re depuis Adam jusqu’à David sans ligne de rupture. Plus que sur la 
2 Cette lecture du texte repose sur À. CAQUOT, « Les “Grâces de David” en Is 55,3b », 
Semitica 15 (1965), pp. 45-59, en opposition à H.G.M. WizL1AMsON, « The Sure Mercies 
of David : subjective or objective genitive ? », J.SS 23 (1978), pp. 31-49. Derrière ce 
débat se joue l'interprétation messianique du livre des Chroniques. Pour notre part, le 
livre ne nous paraît soutenir en rien une telle interprétation (contre VON Rap, 1930, suivi 


par nombre d’auteurs — mais avec CAQUOT, 1966, pp. 110-120). 
3 I, Karmr, « The Land of Moriah, Mount Moriah, and the site of Solomon’s Temple 


in Biblical Historiography », HTR 83 (1990), pp. 345-362. 
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temporalité (passé-présent-avenir), elle met l'accent sur la spatialité 
et l’intemporalité, en décrivant, par exemple, le passé davidique en 
fonction des réalités cultuelles du Second temple. Mais qu'est-ce au 
juste que le modèle inclusiviste ? 


Un modèle autochtone 


Ainsi que nous l’avons vu, le livre d’Esdras et Néhémie met en 
avant l’opposition entre les membres de la Golh, véritable Israël, et 
les autochtones, identifiés comme « ennemis de Juda et de Benja- 
min » (Esd 4,1) et ravalés aux populations déportées là « depuis le 
temps d’Asarhaddon, roi d’Assour » (4,2). 

Or cette représentation exclusiviste rencontra des résistances 
parmi les milieux judéens non partis en exil, comme en témoignent 
en cette même période la composition du livre de Ruth (voir la 
généalogie de David en Rt 4,18-22)* et celle du livre de Jonas (la 
conversion du roi païen en dépit de l’hostilité du prophète juif), 
assez proche du récit de Gn 20, qui met aussi en lumière l’inno- 
cence du roi païen (Abimelek), qualifié de « craignant-Dieu », et 
la faute du « prophète » Abraham. Au demeurant, la composition 
du Cycle d'Abraham présente une image ouverte d’Israël, et véhi- 
cule une théologie assez universaliste au travers de récits comme 
Gn 16 (Hagar) et Gn 25 (Qetoura), qui peuvent s'entendre comme 
un refus du particularisme étroit prôné par les réformes d’Esdras et 
Néhémie puisqu'on y voit le patriarche s’unir à des femmes étran- 
gères. Plus encore, la quête d’une sépulture pour Sarah en Gn 23 
propose un modèle de cohabitation dans la terre entre les fils de 
Heth et Abraham, « étranger résident (ger) au milieu d’eux »®. Dans 


# O. Arrus, « Les frontières de la communauté judéenne à la lumière du livre de Ruth », 
Transenphratène 37 (2009), pp. 11-20. 

# Th. RÔMER, « Qui est Abraham ? Les différentes figures du patriarche dans la Bi- 
ble hébraïque », dans Th. RÔMER (dir.), Abraham. Nouvelle jeunesse d'un ancêtre, Genève, 
1997, pp. 13-33. Seul le récit de Gn 24 fait figure d’exception : en montrant comment 
Abraham a envoyé chercher pour son fils Isaac une fille dans sa parenté, il véhicule 
l'idéologie des livres d’Esdras et Néhémie, et peut représenter une sorte de correctif 
tardif au cycle patriarcal. 
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le même sens, Jean-Daniel Macchi a montré que le récit, au départ 
fort hostile, de 2 R 17 a été relu aux v. 34-40 en un sens intégrateur, 
avant de conclure : « les personnes dont l'attitude est controversée 
ne sont plus les colons étrangers que le roi d’Assyrie a installés, mais 
les descendants de populations israélites que “Yhwh a fait monter 
du pays d'Egypte” (v. 36a) ». Pour l’auteur de cette seconde relec- 
ture, « la porte de la vraie communauté des adorateurs de Yhwh peut 
rester ouverte aux populations du pays »*. 

Cette image plus ouverte sur la réalité du monde des nations 
peut se réclamer d’un second mythe d’origine, plus autochtone 
qu’exodique. Assurément, le livre des Chroniques en est une excel- 
lente illustration comme il ressort de la manière dont il met en relief 
les figures d'Abraham et de David. Mais il convient d’aller plus loin, 
car dans la visée intégrative du livre, « le qui êtes-vous est déterminé 
par le d'où venez-vous, c’est-à-dire par l’origine ancestrale et la manière 
dont le lignage est concrètement tracé depuis l’origine »”7. Nous en 
prendrons ici deux exemples, le premier concernant l'étranger ; et 
le second, l’Israël du nord : 


A. Une définition aussi large s’applique aux étrangers vivant en 
terre d'Israël, puisqu’en réservant le terme ger à un usage religieux”, 
le Chroniste dénie l’existence d’étrangers dans le pays”. Cette in- 


2% J.-D. MaccHi, Les Samaritains. Histoire d'une légende, Genève, 1994, pp. 67 et 69. 

77 JAPHET, 1996, p. 140. 

# Attesté aussi en Is 14,1-2 et dans le Judaïsme post-biblique. Sur l'identité discutée 
du ger « étranger résident », J. BRIEND, « L’étranger dans la loi d'Israël », dans G. MÉDE- 
VIELLE & J. DORÉ (dir.), Une parole pour la vie. Hommage à Xavier Thévenot, Paris, 1998, pp. 
155-166 ; ainsi que O. ArTUS, Les lois du Pentateuque. Points de repère pour une lecture exégétique 
et théologique (Lectio Divina, 200), Paris, 2005 (notamment, les pp. 68-78 et 133-134). La 
perspective du Chroniste rejoint ici la Loi de sainteté qui « vise à associer les gerf et les 
“natifs” (ezrah) du pays dans une même communauté rendant un culte à Yahvé. Ainsi, 
l'identité d'Israël n’est pas une identité ethnique, mais une identité culturelle, cultuelle et 
théologique. Les prescriptions de la loi de sainteté visent à une intégration du ger dans 
la communauté cultuelle » (Artus, p. 75). 

® En plus des ouvrages déjà cités de WizL1AMsON, 1977b, pp. 13255 ; et de JAPHET, 1989, 
pp. 334-351, voici ce qu’écrit Amir, 1981, pp. 23-24 : « Through the use of Genealogies 
(1 Ch 1-9), the author of the Book of Chronicles stresses the continuous historical 
chain from the creation of the world until the declaration of Cyrus. This new approach 
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tégration est mise en scène de deux manières : (1) comme en té- 
moignent à maintes reprises 1 Ch 1 à 9, tout mariage mixte fait du 
conjoint étranger un Israélite intégré à l’espace tribal ; (2) la donnée 
de 2 Ch 30,25 inclut dans l’assemblée d'Israël venue célébrer la Pâque 
à Jérusalem « les résidents (ge) venus du pays d'Israël et ceux qui 
habitaient Juda ». Le premier exemple cité s’oppose radicalement à 
la visée séparatrice prônée par le livre d’Esdras, tandis que le second 
rejoint certains oracles du Trito-Esaïe (notamment Is 56,3-7)*. 


B. De la même manière, bien que considéré comme un royaume 
rebelle (2 Ch 13,4-12), l’Israël du nord n’en continue pas moins 
de faire partie intégrante du peuple d'Israël”. Aussi, le Chroniste 
relève-t-il, de manière systématique, tous les contacts entre ce der- 
nier et Juda, rappelant ainsi que la voie du repentir lui est ouverte 
(2 Ch 30,9). Ce regard singulier (surtout quand on le compare au 
point de vue du livre des Rois) se traduit par l’utilisation indifféren- 
ciée des vocables £o/ yisra'el (tout Israël), bené yisra'el (fils d'Israël), ou 
Jisra’el pour le royaume d'Israël comme pour celui de Juda”. À la 
base de cette attitude ouverte, se trouve l’affirmation selon laquelle 
« Juda prévalut sur ses frères, ayant un chef issu de lui, mais le 
droit d’aînesse fut à Joseph » (1 Ch 5,2) ; de même, l'expression de 
2 Ch 11,3 « tout Israël en Juda et en Benjamin » manifeste, qu’au- 


rejects both the concept of selection, which is connected to the Exodus, a one-time 
historical event, and the concept of the covenant which assumes that the relationship 
between God and His people is expressed in the terminology of a contract and is also 
connected to à one-time covenantal act at the covenant of Sinaï in which God appears 
as a side to a contract ». 

* Selon J. VERMEYLEN (« L'unité du livre d’Isaïe », dans J. VERMEYLEN [dir], The Book 
0f Isaiah [BETL, 81], Leuven, 1989, pp. 42-49), le « Trito-Isaïe » serait, au temps de 
Néhémie, l'éditeur du « grand livre d’Isaïe ». Si l’on admet ce point, le rapprochement 
suggéré n’en est que plus intéressant. 

* Outre JAPHET, 1989, pp. 308-334, voir BRAUN, 1977, pp. 59-62 : même si l’histoire 
de Juda retient toute l’attention du Chroniste, une série de textes (2 Ch 15,8-9 ; 17,2 ; 
19,4 ; 30,1.10-14.15-27 ; 34,6.21.33) montre que l’histoire du royaume d'Israël ne lui est 
pas étrangère ; plus encore, certains récits — comme 2 Ch 28,5-15 — sont ouvertement 
favorables au royaume du Nord. Pour une lecture de 2 Ch 28, nous renvoyons à notre 
étude : ABADIE, 2009b, pp. 199-202. 

# WiLLIAMSON, 1977b, tableau p. 110. 
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delà de l’existence des deux royaumes, le peuple d’Israël est repré- 
senté en Juda selon toutes ses composantes. 

Cette vision ouverte des limites identitaires d’Israël se conjugue 
avec une conception inclusiviste de la terre. Citons à nouveau S. Ja- 
phet : « L'identité géographique est parallèle (au) concept “inclusif” 
d'identité ethnique »”, et de fait il y a une sorte de « continuité serei- 
ne » entre le peuple et sa terre. Là encore, nous ne ferons qu’ouvrir 
quelques pistes, qu’il conviendrait de poursuivre : 

— lintroduction en ouverture du livre de nombreuses listes 
généalogiques, où s’entremêlent d’abondantes notices géographi- 
ques”, établit un lien de continuité d’habitation dans la terre, où le 
séjour en Égypte, l’Exode, voire la conquête, ne trouvent guère de 
place. Dans cette perspective, chaque génération d’Israël au contraire 
se doit de pratiquer les commandements et de rechercher Yhwh 
« afin de posséder le bon pays » (cf. 1 Ch 28,8 ; 2 Ch 20,7.11). Ce 
faisant, le Chroniste articule « théologie de la terre » et « principe de 
la juste rétribution »*. 


— notre deuxième exemple portera sur une expression typique 
de l’auteur, qui revient à quatre reprises et semble scander le livre : 
“èrèc yisra'el. L 

- 1 Ch 22,2 : « David ordonna de réunir les résidents qui étaient 
au pays d’Israël ». 

- 2 Ch 2,16 : « Salomon compta fous les résidents qui étaient au 
pays d’Israël, selon le compte qu’en avait fait David, son père ». 

- 2 Ch 30,25 : « Toute l’assemblée de Juda se réjouit, ainsi que les 
prêtres et les lévites, et toute l'assemblée de ceux qui étaient venus 
d'Israël, les résidents venus du pays d’Israël et ceux qui habitaient 
en Juda ». 


3 JAPHET, 1996, P. 141. 

# De fait, 1 Ch 1 à 9 opère une liaison étroite entre les données généalogiques et la 
téalité territoriale d'Israël : ainsi les notices de 1 Ch 2,22-23 ; 2,55 ; 4,9-10.22-23.28- 
33.38-43 ; 5,8-10.11-22.23.26 ; 6,39-66 ; 7,21-24.28-29. 1 Ch 1 à 9 déterminent deux 
espaces — ethnique et géographique — qui, loin de s’exclure, s’interpénètrent. 

35 JAPHET, 1979. 

36 DrcLARD, 1984 ; ROMEROWSKI, 1987. 
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- 2 Ch 34,7 : « (Josias) abattit les autels ; les pieux et les statues 
de bois, il les fracassa pour les réduire en poussière, et tous les autels 
à encens, il les trancha dans tout le pays d’Israël ; puis il revint à 
Jérusalem ». 


L'expression elle-même est assez curieuse puisqu’à lire 2 Ch 30,25 
elle semble désigner un troisième terme géographique, à côté de 
Juda et d'Israël”. Sa signification géographique est fluctuante, 
puisqu’on désigne ainsi soit le seul royaume israélite (2 R 5,2 ; 623; 
Ez 27,17)#, soit l’ensemble du pays (Ez 40,2 ; 47,18) ; mais l’usage 
qu’en fait le Chroniste est original. D’une part, en chaque cas, le 
contexte est cultuel et s’inscrit dans un grand mouvement réfor- 
mateur, qu’il s’agisse de la construction du Temple (1 Ch 22,2 ; 
2 Ch 2,16), ou de la reprise du culte après un long temps d’abandon 
(2 Ch 30,25 ; 2 Ch 34,7). D’autre part, en trois cas sur quatre”, un 
lien est établi entre l'élargissement de la terre (« pays d’Israël ») et 
l'élargissement du peuple. Une fois encore, les gerim (« résidents ») 
ne sont pas exclus de la définition d'Israël. La réalité de l’èrèc yés- 
ra’el est donc « inclusive » puisqu’extensible aux réalités ethniques 
et géographiques prises en leur sens le plus large. À quoi l’on peut 
ajouter, par recours au contexte, que l’èrèç yisra el a toujouts partie 
liée avec le Temple, comme on vient de le voir. Cette dernière re- 
marque laisse entrevoir qu'ici encore le temps davidico-salomonien 
sert de norme référentielle. Ne lit-on pas dans le récit du transfert 
de l'arche à Jérusalem que David rassembla « tout Israël depuis Le tor- 


* C’est du moins ce que suggère JAPHET, 1989, p. 363 : «2 Chr 30, 25 describes the seg- 
ments of Israels population by means of three geographical terms : Judah, Israel, and 
the land of Israel. ‘The land of Israel’ does not refer to the northern kingdom, which is 
called ‘Israel, nor does it seem to denote Judah and Israel jointly ». 

* Tel semble aussi le cas en 1 S 13,19, mais le texte n’est pas très assuré puisque quel- 
ques manuscrits lisent g'h4/ yisra el « territoire d’Israël », comme en 1 S 7,13 ; 2 R 14,25, 
etc. 

# Mis à part 2 Ch 34,7. 

Japaer, 1989, p. 363 : « Since in three of the four examples ‘the land of Israel’ relates 
to the ge”, we may concludes that the designated area extends beyond Israel tribal 
territories, which would explain why the phrase appears first during the reign of David 
and Solomon and then during the reigns of Hezekiah and Josiah ». 
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rent d Égypte jusqu à l'entrée de Hamat » (1 Ch 13,5), expression qui est 
reprise lors de la Dédicace du temple (2 Ch 7,8)“ ? Ces deux notices 
décrivent donc un Israël idéalisé, considéré en ses limites extrêmes, 
du nord (Jos 13,5 ; Jg 3,3 ; 2 R 14,25) au sud (Jos 15,4.47, etc.). Tel 
est aux yeux du Chroniste l’espace symbolique du Æ£o/ yisra’el (« tout 
Israël »), non réductible à la réalité géographico-politique de la mo- 
deste province perse de Yehsd! Mais ne sommes-nous pas aussi aux 
antipodes du récit d’Esd 4,1-3 qui détermine, comme nous l’avons 
vu, une frontière étanche entre « les ennemis de Juda et de Benja- 
min » et les membres de la Go/ah auxquels seuls incombe la tâche de 
« bâtir la maison de notre Dieu » ? 


Conclusion 


Notre objectif était de montrer l’originalité du Chroniste dans 
sa vision de l’histoire. Au terme apparaît une visée aux antipodes 
des modèles produits jusqu'alors, qu’ils proviennent de l’historio- 
graphie deutéronomiste, du livre d’Esdras et Néhémie, voire des 
oracles prophétiques d’Ézéchiel. Au-delà de la construction litté- 
raire, chaque modèle porte un regard sur la réalité d’Israël au retour 
exil. Sur le mode exodique, l’un pose des frontières étanches entre 
les membres de la Go/ab et les populations locales ; il s’exprime au 
mieux dans les relectures tardives d’Ézéchiel et en Esdras-Néhémie. 
À l'inverse, le second s’appuie sur une conception généalogique et 
géographique d’Israël, il privilégie le regard « autochtone » — c’est- 
à-dire le lien entre le peuple et sa terre ; et c’est celui qui transpa- 
raît dans le livre des Chroniques. Mais là ne s’arrête pas le cercle, 
puisqu'il revient à l’historiographie sacerdotale d’avoir réconcilié les 
deux en établissant un lien étroit entre les deux grands mythes fon- 
dateurs d’Israël : les Patriarches et Moïse. 


Philippe Abadie 


# De manière plus modeste, 1 Ch 21,2 et 2 Ch 30,5 emploient pour décrire la terre une 
autre expression : « depuis Beer-Sheba jusqu’à Dan », mais qui exprime aussi un point 
de vue judéen (puisque le regard se porte du sud vers le nord). 
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Les débuts du royaume de Juda en 


2 Ch 10-20. 
Narration et idéologie 


art narratif puissant illustré par les récits de la Ge- 
nèse, de l’Exode ou encore de Juges et de Samuel est-il 
au rendez-vous du Livre des Chroniques ? Un rapide 
regard sur les index d’ouvrages généraux sur l’analyse 
narrative des récits bibliques permet de constater que les livres des 
Chroniques en sont presque absents. Ce désintérêt des biblistes 
narratologues pour 1-2 Ch est-il dû au fait que leur récit est souvent 
secondaire par rapport à celui des livres de Samuel et des Rois, ou 
tient-il à une autre raison tenant, par exemple, au style narratif par- 
ticulier des Chroniques ? Un des deux exemples retenus par Yairah 
Amit dans son ouvrage Reading Bibhcal Narratives, à savoir l’usage 
de la topographie dans le récit de la campagne de Sennachérib en 
2 Ch 32/, ébauche une réponse que je voudrais illustrer dans les 
pages qui suivent : en Chroniques, la narration a une finalité idéolo- 
gique qui dicte sa loi à la manière de modeler le récit. 
David M. Gunn et Danna N. Fewell appuient cette position 
à leur manière en évoquant brièvement la figure de Josaphat en 
2 Ch 17-20°. Un peu plus loin, en étudiant le traitement du per- 
sonnage de David, ils explicitent clairement ce que cela représente : 
« Le style lui-même ordonne notre compréhension. (...) Plutôt que 
de ménager dans le texte ellipses, ambiguïtés, ouvertures — comme 
si souvent dans l’histoire de David en Samuel-Rois — il nous enserre 
!Y. Amir, Reading Biblical Narratives. Literary Criticism and the Hebrew Bible, Minneapolis, 
2001, p. 121-122. 
? DM. Gun, D.N. FEWELL, Narrative in the Hebrew Bible, Oxford, 1993, p. 151-152. 
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et nous emmène vers une compréhension simple et claire. (...) En 
d’autres termes, il est monologique plutôt que dialogique », faisant 
en sorte que le lecteur soit le moins possible impliqué dans l’élabo- 
ration d’un sens qu’il lui suffit de recevoir à la manière d’une évi- 
dence — d’où l’ennui que l’on éprouvera peut-être en lisant ce récit 
qui sollicite si peu l’acribie et l’inventivité de son lecteur. 

Quelles options narratives caractérisent ce style propre au récit des 
Chroniques ? C’est ce que je me propose d’examiner dans ces pages, 
en empruntant mes exemples aux chapitres 10 à 20 de 2 Ch, un récit 
qui relate l’histoire des rois de Juda entre le schisme du Nord à l’'épo- 
que de Roboam et la mort du roi Josaphat. Dans ce récit, le Chroniste 
suit le récit du premier livre des Rois en se limitant à ce qui concerne 
les rois de Juda“, c’est-à-dire surtout deux épisodes : la sécession des 
tribus du Nord au début du règne de Roboam (2 Ch 10,1-11,4//1R 
12,1-24) et la guerre d’Achab et Josaphat contre Ramot de Galaad 
(2 Ch 18,2-34 // 1 R 22,2-35), ainsi que quelques autres notices”. 
Ayant beaucoup de matériau propre, ces onze chapitres offrent donc 
un bel exemple de la manière de raconter en 1—2 Ch. 


1. L'usage intensif du mode narratif 


Une première option du narrateur des Chroniques est le recours 
privilégié au mode narratif. Qu’est-ce à dire ? Dans le long récit de 
Genèse à 2 Rois, nombreuses sont les scènes croquées pour ainsi 
dire sur le vif, truffées de dialogues alertes et vivants, qui donnent 
au lecteur l'impression d’assister aux faits comme s’ils se déroulaient 
devant lui sur une scène — c’est le «mode scénique ». Une telle façon 
de raconter laisse une grande place au travail du lecteur que le narra- 


3 Gun, FEWELL, Narrafive, p. 171 (pour l'étude de David, voir p. 169-173). 

4 On notera que ce choix représente en lui-même un appauvrissement narratif pat rap- 
port au livre des Rois dont le récit est un va-et-vient perpétuel entre rois d'Israël et rois 
de Juda, un chassé-croisé entre souverains contemporains qui permet des jeux d’analo- 
gies et de contrastes souvent révélateurs. Je remercie J.-P. Sonnet pour cette suggestion. 
5 En outre, 2 Ch reprend en les amplifiant les quelques informations sur le règne de 
Roboam et la campagne de Shishaq (2 Ch 12,2-16, voir 1 R 14,25-31) et l'essentiel des 
notices sur les règnes d’Abiyya et d’Asa (1 R 15,1-2.7-24), qu’il développe largement par 
des épisodes propres (2 Ch 13,1-17,1). 
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teur laisse face aux faits sans guère le guider dans sa compréhension 
des personnages, de leurs interactions et des enjeux sous-jacents. À 
l'inverse, racontés en « mode narratif », les événements sont filtrés 
par le narrateur qui assume lui-même son récit en le narrant avec ses 
propres motst. Cela lui permet de souligner ce qu’il estime essentiel 
ou de synthétiser une série d’actions, d’exprimer ses jugements, de 
qualifier directement les personnages ou leur agir, etc. 

Les deux premiers chapitres de l’ensemble retenu sont significa- 
tifs à cet égard. Le premier épisode relate les négociations entre le 
roi Roboam, fils et successeur de Salomon, et les Israélites qui re- 
vendiquent de lui un mode de gouvernement plus souple. Le jeune 
roi refusant de leur donner satisfaction, ils décident de faire séces- 
sion. En réalité, ce récit de 2 Ch 10,1-11,4 est un véritable calque de 
1 R 12. Le narrateur alterne habilement les modes narratif et scé- 
nique, comme c’est très souvent le cas dans la Bible hébraïque. Son 
récit est émaillé de nombreux dialogues et de brefs discours qui lui 
confèrent un style vivant (2 Ch 10,4-5.6-11.12.14b.16b ; 11,3-4). Le 
mode scénique domine largement et le narrateur intervient peu pour 
guider la lecture ou émettre un jugement plus ou moins direct (voir 
toutefois 10,13-14a.15-16a et 18b). En revanche, dans l’épisode sui- 
vant, typique des parties propres à 1-2 Ch, c’est le mode narratif qui 
domine. Avec le sommaire sur les travaux de fortification menés par 
Roboam (11,5-12), le récit de 11,13-17 est un bel exemple de cette 
façon de raconter. Après que Jéroboam a fait sécession, ne laissant à 
Roboam, fils de Salomon, que les tribus de Juda et Benjamin, 


… les prêtres et les lévites qui étaient dans tout Israël se rallièrent à lui 
[Roboam] de tout leur territoire. Oui, les lévites quittèrent leurs pâtu- 
rages et leurs possessions et s’en allèrent en Juda et à Jérusalem, parce 
que Jéroboam et ses fils les avaient empêchés d’exercer le sacerdoce 
d’Adonaï et il avait institué des prêtres à lui pour les hauts lieux, les 


* Voir J.-P. SONNET, « “Le livre trouvé”. 2 Rois 22 dans sa finalité narrative », Nouvelle 
Revue Théologique 116 (1994), p. 836-861, qui, parlant de 2 Ch 34 affirme : « Le Chroniste 
préférera sceller dans la narration (#/4ng) ce qui, du côté du livre des Rois, est mis en 
œuvre de manière dramatique (showing) » (p. 839). Sur ces deux modes, D. MARGUERAT, 
Y. BOURQUIN, Pour lire les récits bibliques. Initiation à l'analyse narrative, Paris-Genève, *2009, 
p. 97-99. 
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boucs et les veaux qu’il avait fabriqués. 

À leur suite, de toutes les tribus d’Israël, ceux qui avaient à cœur de 
chercher Adonaï, le Dieu d'Israël, vinrent à Jérusalem pour offrir des 
sacrifices à Adonaï le Dieu de leurs pères. Ils renforcèrent le royaume 
de Juda et ils soutinrent Roboam, fils de Salomon pendant trois an- 
nées, car ils marchèrent dans la voie de David et de Salomon pendant 
trois années. 


Dans ces quelques lignes, le narrateur guide de près le lecteur 
à qui il ne permet pas de se représenter les faits par lui-même en 
les lui montrant. Par son souci très net de valoriser le royaume de 
Juda et son roi, et par sa façon de raconter comment, des tribus du 
Nord, prêtres et lévites d’abord, fidèles d’Adonaï ensuite, rejoignent 
Roboam, il porte à la fois un jugement positif sur la démarche de 
ceux qui affluent à Jérusalem et critique sévèrement Jéroboam qui 
interdit de service les prêtres authentiques pour se constituer un 
nouveau sacerdoce, idolâtre et donc illégitime. On notera encore 
comment il qualifie les fidèles en les nommant « ceux qui ont à cœur 
de chercher Adonaï », à son tour appelé « Dieu de leurs pères » — ce 
qui sugeère leur fidélité à la religion traditionnelle. Enfin, en finale, 
il anticipe discrètement la défection de Roboam qui abandonnera 
bientôt la loi d’Adonaï avec tout Israël (voir 11,23b—12,1). 

Les exemples de récits en mode narratif sont très repérables 
dans les chapitres retenus. On notera particulièrement les épisodes 
de bataille entre Israël, guidé par Jéroboam, et Juda avec son roi 
Abiyya (13,13-19), et entre les Coushites et le roi Asa (14,8-14, à 
l'exception de la prière d’Asa au verset 10), ou encore l’évocation 
de l'expédition de l’égyptien Shishaq en Juda (12,19-13a), de la ré- 
forme d’Asa (15,8-18) ou du début du règne de Josaphat (17,3-12). 
Très souvent, ces récits ou certains de leurs éléments sont proches 
du sommaire, un autre procédé, caractéristique du mode narratif, 
assez souvent utilisé dans les Chroniques (voir par exemple 2 Ch 
11,12.23; 12,11:; 13,202 ;.15,17-18 ; 17,13-19 ; 20,29-30) 

‘ Le choix du mode narratif permet, je l’ai dit, que le narrateur 
exprime des jugements sur les personnages et leurs actions. Ils peu- 
vent être directs (12,2b : «ils avaient été infidèles à Adonaï » ; 17,4: 
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« Josaphat marcha dans les commandements d’Adonaï ») ou simple- 
ment suggérés (12,15a : « Jéroboam institua des prêtres à lui pour les 
hauts lieux » ; 16,12b : « même dans sa maladie, Asa ne recourut pas 
à Adonaï, mais aux médecins »). Mais quelle que soit la manière, ils 
manifestent clairement l’idéologie du récit”. Dans ce cadre, il n’est 
pas rare que le narrateur use de son omniscience® : « Roboam fit ce 
qui est mal, cat / n'appliqua pas son cœur à chercher Adonaï » (12,14) ; 
« les fils de Juda triomphèrent, car 4/5 s'étaient appuyés sur Adonai, le 
Dieu de leurs pères » (13,18) ; « les gens d'Israël s'étaient rabattus sur 
lui en quantité quand 7/5 avaient vu que Adonaï, son Dieu, était avec lui » 
(15,9 ; voir aussi 14,12 et 15,15b). 

Du reste, le narrateur des Chroniques fait un usage assez fré- 
quent de l’omniscience. C’est le cas notamment quand, au sein d’évé- 
nements humains, il dévoile l’action de Dieu lui-même : « Josaphat 
cria et Adonaï le secourut et Dieu détourna de lui [ses assaillants] » 
(18,31b) ; « Adonaï mit des agents de discorde parmi les fils d’Am- 
mon... » (20,22 ; voir aussi 13,15-16 ; 17,3.10). Cette faculté lui per- 
met même de révéler le point de vue divin qui vient corroborer avec 
autorité la lecture qu’il propose de l’histoire racontée : « Les chefs 
d'Israël et le roi s’humilièrent et dirent : “Adonaï est juste”. Owand 
Adonaï vit qu'ils s'étaient humiliés, la parole d’Adonaï fut adressée à She- 
maya en ces termes : “Ils se sont humiliés. Je ne les ferai pas détruire. 
Mais je leur donnerai sous peu la délivrance.” » (12,6-7, voir encore 
v. 12). On notera que ces procédés réduisent considérablement l’es- 
pace d’interprétation du lecteur en lui imposant celle du narrateur. 


2. En mode scénique, de fréquents discours explicites 


La préférence marquée pour le mode narratif n'empêche évi- 
demment pas que de larges pans de récit soient en mode scénique. 
C’est le cas lorsque des personnages tiennent des discours ou dialo- 


7 Voir, par ailleurs, le jugement sur Saül en 1 Ch 10,13-14, sur Roboam en 2 Ch 12,14 
ou encote sur Yoram en 21,6.10b-11, et, en positif sur Ézéchias en 31,20-21. Ce ne sont 
là que quelques exemples. 

* Dans les récits bibliques, le narrateur est le plus souvent à considérer comme omnis- 
cient, même si une certaine « réticence » l’amène à ne pas tout dire. 


26 


LES DÉBUTS DU ROYAUME DE JUDA EN 2 CH 10-20 


guent entre eux. À vrai dire, lorsque les récits de 2 Ch 10-20 n’ont 
pas de parallèle en 1 Rois, on n’y rencontre aucun dialogue’. En 
revanche, les discours sont assez fréquents. Parfois brefs, le plus 
souvent longs, ils expriment clairement la position théologique du 
récit ainsi que les valeurs religieuses et éthiques qu’il cherche à pro- 
mouvoir. 

Le premier long discours de l’ensemble narratif retenu est celui 
que tient Abiyya, roi de Juda, au moment où il va engager le com- 
bat avec Jéroboam et ses israélites largement supérieurs en nombre 


(13,4b-12). 


« Écoutez-moi, Jéroboam et tout Israël. * Ne devriez-vous pas savoir 
qu’Adonaï, le Dieu d’Israël, a donné la royauté à David sur Israël pour 
toujours, à lui et à ses fils, alliance indestructible ? Et Jéroboam fils 
de Nevath, serviteur de Salomon fils de David, s’est dressé et rebellé 
contre son maître. ? Des aventuriers, des vauriens se sont rassemblés 
autour de lui et ils se sont imposés à Roboam, fils de Salomon, alors 
que Roboam était jeune et faible de caractère et n’a pas résisté devant 
eux. * Et maintenant vous parlez de résister à la royauté d’Adonaï qui 
est dans la main des fils de David ! Vous êtes une foule nombreuse 
et vous avez avec vous les veaux d’or que Jéroboam à faits pour vous 
comme dieux. ? N’avez-vous pas banni les prêtres d’Adonaï, fils d’Aa- 
ron, et les lévites, et ne vous êtes-vous pas fait des prêtres comme les 
peuples des [autres] pays ? Quiconque venait se faire investir avec un 
taureau de son troupeau et sept béliers devenait prêtre de ces non- 
dieux. !° Quant à nous, c’est Adonaï, notre Dieu, et nous ne l’avons pas 
abandonné : les prêtres qui servent Adonaï sont fils d’Aaron et les lévi- 
tes sont en fonction. ‘Ils font fumer pour Adonaï des holocaustes de 
matin en matin et de soir en soit, ainsi que l’encens parfumé, ils dispo- 
sent du pain sur la table pure et ils allument de soir en soir le chandelier 
d’or et ses lampes. Car nous, nous assurons le service d’Adonaï, notre 
Dieu, alors que vous, vous l’avez abandonné. ® Voici avec nous Dieu 
comme chef, ses prêtres et les trompettes de la sonnerie pour sonner 
contre vous. Fils d'Israël, ne combattez pas contre Adonaï, le Dieu de 
vos pères, car vous ne réussiriez pas. » 


Il y a néanmoins quelques paroles isolées en 12,5-8 ; 16,3 (HR A5 M9)6419 2235 
20/2221 
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L’idéologie de ce discours est transparente. La seule royauté lé- 
gitime est celle de David avec qui Adonaï a conclu une alliance 
infrangible. Le roi d’Israël, Jéroboam, est lui-même un rebelle et 
c’est grâce à des vauriens qu’il s’est imposé face au roi davidique 
en profitant de sa faiblesse. Il a sombré dans l’idolitrie et installé 
un sacerdoce vénal après avoir expulsé les prêtres d’Adonaï. Au 
contraire, Juda n’a pas abandonné son Dieu : il a conservé les pré- 
tres légitimes et célèbre le culte selon la Loi. Aussi Dieu est-il avec 
lui. S’opposer à Juda et à son roi, c’est se faire l'ennemi d’Adonaï, 
et cela ne peut déboucher que sur la défaite, quoi qu’il en soit de 
la supériorité numérique (13,3 et 8). Le récit de bataille qui suit 
(13,13-17) donne entièrement raison à Abiyya : quand Jéroboam 
prend les Judéens en tenaille, ceux-ci crient vers Adonaï qui frappe 
leurs adversaires, à qui ils infligent ensuite une cuisante défaite. Et 
le narrateur de conclure — sans doute pour qui n’aurait pas encore 
compris : « Les fils d'Israël furent humiliés en ce temps-là et les fils 
de Juda lemportèrent, car ils s’étaient appuyés sur Adonaï, le Dieu 
de leurs pères » (13,18). 

Une telle séquence articulée autour d’un discours se répète plu- 
sieurs fois dans nos chapitres. Le récit du règne d’Asa (2 Ch 14-17) 
est tout entier construit selon ce procédé. Un premier discours du 
roi invite les habitants de Juda à restaurer les villes en les fortifiant 
en les assurant de la paix « car nous avons cherché Adonaï notre 
Dieu, nous avons cherché et il nous a donné le repos tout autour ». 
Et le narrateur poursuit : « Ils bâtirent et ils prospérèrent » (14,6). 
Vient ensuite le récit de la guerre déclenchée par l’incursion des 
Coushites. Ici, dans une prière Asa affirme que la confiance en Dieu 
est salvatrice, et ce discours est suivi de la victoire remportée par 
Adonaï en faveur de son peuple (14,8-14). Un prophète invite alors 
Asa et son peuple à la fidélité à Dieu (15,1-7) : « Adonaï est avec 
vous quand vous êtes avec lui, et si vous le cherchez, il se laissera 
trouver par vous ; mais si vous l’abandonnez, il vous abandonnera », 
dit-il en substance (x. 2). Alors, Asa débarrasse le pays des idoles et 
restaure le vrai culte à Jérusalem, chacun s’engageant par serment 
à chercher Adonaï. La conclusion ne surprend guère : « Comme 
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c'était de tout leur cœur qu’ils faisaient le serment et avec toute leur 
bonne volonté qu’ils le cherchaient, Adonaï se laissa trouver par eux 
et il leur donna le repos tout autour » (15,8-15). Le dernier épisode 
illustre ce qui se passe en cas d’infidélité. Quand Asa fait un pacte 
avec le roi de Damas pour qu’il neutralise son ennemi israélite, un 
prophète vient lui reprocher de s’appuyer sur les Syriens plutôt que 
sur Adonaï. Or, « Adonaï promène ses yeux sur toute la terre pour 
soutenir ceux dont le cœur est entièrement à lui ». Parce qu’Asa a 
agi en insensé, ajoute-t-il, il connaîtra désormais la guerre (16,1-9). 

Le règne de Josaphat est aussi l’occasion pour le narrateur de 
reprendre ce schéma pour construire certains épisodes. En 19,5-11, 
soucieux de faire observer la loi, ce roi installe des juges dans les 
villes de Juda tandis qu’à Jérusalem, il confie le pouvoir judiciaire 
à des prêtres, à des lévites et à des laïcs. Dans deux discours, il les 
invite à accomplir leur tâche dans la crainte de Dieu et le respect de 
sa Loi". Il conclut : « Soyez fermes et agissez, de sorte qu’Adonaï 
soit avec le bon ! »(v. 11b). Quant au début de l'épisode de la guerre 
contre Moab et Ammon (2 Ch 20), il est truffé de discours : dans 
une prière, Josaphat dit sa confiance en Adonaï qui n’abandonnera 
pas le peuple à qui il a donné le pays mais se trouve à présent sans 
défense face à une immense armée (vw. 5-12) ; à travers Yahaziel, 
Adonaï rassure toute l’assemblée en affirmant que la guerre est la 
sienne et qu’il n’y a donc pas à craindre (v. 15-17) ; enfin, au moment 
de partir au combat, Josaphat conclut : « Ayez confiance en Adonaï 
votre Dieu et vous tiendrez bon ! Ayez confiance en ses prophètes 
et vous réussirez ! » (v. 20). C’est ce que le récit confirme ensuite 
avec éclat : quand les chantres entonnent la louange d’Adonaï, ce- 
lui-ci fait en sorte que les ennemis s’entre-tuent. Aussi, à leur arrivée 
sur le champ de bataille, les Judéens ne trouvent que des cadavres et 
n’ont plus qu’à s’emparer de l’abondant butin (v. 21-26). 

La pensée sans cesse martelée dans tous ces discours — toujours 
confirmés ensuite par les faits racontés — est simple : la fidélité à 


19 Comme le soulignent GUNN, FEwELL, Narrative in the Hebrew Bibk, p. 152, ce passage 
joue sur les mots « juges » (shdph'#ém : v. 5.6) et « jugement » (ishpat : v. 6.8.10) et sur le 
verbe « juger » (shgphat : v. 6), comme pour souligner que l’action de Josaphat est dans 
la ligne de ce que proclame son nom (#h6-shaphat : « Adonaï juge »). 
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Adonaï paie. Quand le peuple le cherche de tout son cœur, qu’il a 
confiance en lui, reste avec lui et le craint, Dieu lui donne le repos, la 
prospérité, la réussite et la victoire. En revanche, qui se fait l'ennemi 
d’Adonaï va à sa perte sans délai. 


3. Épisodes parallèles au récit de 1 Rois 


Lorsque son récit suit celui du livre des Rois, le narrateur des 
Chroniques n'intervient guère dans la narration, si ce n’est en in- 
sérant ici et là une remarque en mode narratif. Cela ne signifie pas 
qu’il renonce à sa propre lecture des faits relatés, on va le voir. 

Dans le récit de la sécession en 2 Ch 10, il ne change presque 
tien par rapport au récit de 1 R 12 ; toutefois, quelques différences 
mineures mais sensibles suggèrent sa façon propre de voir les cho- 
ses. Ainsi, il évite de laisser penser que le roi doit se mettre au ser- 
vice du peuple et le servir (voir 1 R 12,7), préférant dire qu’il lui faut 
plutôt se montrer bon et bienveillant avec les gens (2 Ch 10,7). Il 
ne mentionne pas le sacre de Jéroboam (voir 1 R 12,20), comme s’il 
voulait dénier toute qualité royale à Jéroboam et à ses successeurs. 
Il suggère encore que le vrai Israël subsiste en Juda et Benjamin : 
ainsi, en 11,3, il restreint l’expression « tout Israël » aux membres de 
ces deux tribus («tout Israël en Juda et Benjamin ») et, au verset 4, 
il ne précise pas que les « frères » du Nord sont les « fils d'Israël »!!, 
et cela, en même temps qu’il souligne l’obéissance de Roboam et de 
son peuple à l’ordre de Dieu. 

Une dernière différence est plus importante, quoique très sub- 
tile, dans le texte qui enregistre le refus de Roboam d’écouter les 
gens d'Israël (en italique, les différences entre 1 R et 2 Ch) : 


1 Comparer 1 R 12,23-24 « Dis à Roboam fils de Salomon, roi de Juda, à toute la maison 
de Juda et à Benjamin et au reste du peuple : “Ainsi parle Adonaï. Ne montez pas vous battre 
contre vos frères, les fils d'Israël ; retournez. », et 2 Ch 11,3-4 : « Dis à Roboam fils de 
Salomon, roi de Juda, et à tout Israël en Juda et Benjamin : “Ainsi parle Adonaï, Ne montez 
pas vous battre contre vos frères ; retournez. ». 
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2 Ch 10,15-16a 


€ TOI n ecouta pas le peuple 


1R 12,15-16a 
e roi n'écouta pas le peuple 
car il y eut une intervention de la part 
de Dieu, 
pour qu’Adonaï accomplisse sa parole 
qu’? avait dite par Ahiyya de Silo 


car il y eut une intervention de la part 
d’Adonai, 

pour qu’/ accomplisse sa parole 
qu’Adonaï avait dite par Ahiyya de 
Silo 
à Jéroboam, fils de Nebat. Ef tout 
Israël vf 


à Jéroboam, fils de Nebat, ef tout Israël, 
[à savoir] que le roi ne les aurait pas 


écoutés. que le roi ne les écoutait pas… 


* La différence est tellement subtile que la plupart des versions ne traduisent pas 
bien le texte de 2 Ch, pourtant bien traduit par la LXX. Parmi les versions courantes en 
français, seule la Bible de Jérusalem rend correctement le texte hébreu. 


En 1 R, le refus de Roboam permet l’accomplissement de l’ora- 
cle que, à la fin du règne de Salomon, Ahiyya de Silo communique 
à Jéroboam, lui annonçant qu’Adonaï lui donnera dix tribus dont il 
deviendra le roi, en raison de l’idolâtrie dans laquelle Salomon à en- 
traîné son peuple (1 R 11,31-37). La phrase de 2 Ch 10,16a n’est que 
très légèrement différente, mais elle a un tout autre sens. En effet, 
le narrateur n’a pas relaté précédemment l’oracle de Ahiyya” : à ses 
yeux, en effet, le roi bâtisseur du Temple à mené une vie sans re- 
proche. Par la légère variante — qui fait des premiers mots du verset 
16 un discours indirect, typique du mode narratif” —, le narrateur 
opère un retour en arrière (une analepse) pour révéler qu’aupara- 
vant, Ahiyya de Silo avait averti Jéroboam et les israélites de ce qui 
allait se passer, à savoir que le légitime successeur de Salomon ne 
les écouterait pas. Il laisse entendre qu’ainsi avertis par Dieu, ils 
n’auraient pas dû revendiquer moins de charges et que leur démar- 
che était donc une rébellion contre Adonaï. 


2 Il n’a pas enregistré non plus l'idolâtrie de Salomon et n’a donc aucune raison de 
condamner celui-ci. La condamnation divine de Salomon en 1 R 11,11-13 ne figure 
donc pas non plus dans le récit des Chroniques. 

15 La conjonction Æf (ici, explicative, « à savoir que. ») introduit le discours indirect. 
Pout d’autres discours de ce type, voir 14,3 (« Asa dit à Juda de chercher Adonaï ») et 
15,12-13 («ils s’engagèrent par alliance à chercher Adonaï, le Dieu de leurs pères, de tout leur 
cœur et de toute leur âme ; quiconque ne chercheraït pas Adonaï, Dieu d'Israël, serait mis à mort »), 
ou, ailleurs, par ex. en 2 Ch 23,9 ; 29,30 ; 31,4.11. 
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Cette lecture est clairement exposée au chapitre 13 où le nar- 
rateur, revenant sur la raison de la sécession d’Israël, développe sa 
pensée par l'intermédiaire du roi juste Abiyya, fils et successeur de 
Roboam, dans le discours (cité ci-dessus) adressé à « Jéroboam et 
tout Israël » (v. 4b). Il affirme que c’est la révolte de Jéroboam contre 
Dieu qui est à l’origine de la sécession et du schisme, et que soutenu 
par le groupe de bandits et de vauriens qui se sont réunis autour 
de lui, il s’est imposé par la force au fils de Salomon. Encore jeune 
et tendre, en effet, Roboam n’a pas réussi à leur résister — bien que 
ce soit lui, le descendant de David, qui détienne l’unique « royauté 
d’Adonaï » (2 Ch 13,5-8a). On perçoit ici combien le narrateur de 
2 Ch tient à la légitimité de la maison royale de Jérusalem. 

Dans le récit de 2 Ch 18,1-34 relatant la guerre menée par Achab 
d'Israël et Josaphat de Juda contre Ramot de Galaad (parallèle à 
1 R 22,1-35), on observe un phénomène semblable. Si le narra- 
teur de 2 Ch adopte le mode essentiellement scénique du récit de 
1 R 2, caractérisé par de nombreux dialogues et un rythme enlevé, 
il intervient par deux fois en mode narratif, en faisant appel à son 
omniscience. D’une part, il modifie le début du récit, précisant au 
verset 2b l’intention cachée d’Achab vis-à-vis de Josaphat : profi- 
tant de la visite du roi judéen qui s’est allié à lui par mariage (v. 1b"), 
il offre des sacrifices en sa faveur (v. 2a) dans le but de l’inciter à 
Paccompagner dans une campagne militaire contre Ramot de Ga- 
laad°. Une telle façon de présenter les choses revient à accorder des 
circonstances atténuantes au roi de Juda qui est mis par Achab dans 
une position où il peut difficilement lui refuser son aide. D’autre 
part, au verset 31b, le narrateur de 2 Ch ne raconte pas les faits 
comme celui de 1 R. Alors que le roi de Ramot à fixé Achab, le 
roi d'Israël, comme cible unique pour ses hommes, c’est Josaphat 
qu’ils poursuivent car il est le seul à avoir revêtu son équipement 
royal, au contraire d’Achab qui s’est déguisé (1 R 22,30-32a et 2 Ch 


* Cette notice propre au Chroniste est reprise en 2 Ch 21,6 (// à 2 R 8,18) et 22,2-3 
(// à 2 R 8,26) où on apprend que le fils de Josaphat, Yoram, a épousé Athalie, la fille 
d’Achab (de la dynastie d’'Omri). 

5 En revanche, à l'inverse de ce que fait le narrateur en 1 R 22,2, il ne révèle pas la raison 
pour laquelle Achab veut attaquer Ramot de Galaad. 
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18,29-31a). À ce point, le narrateur de 1 R en reste au niveau du 
combat : Josaphat pousse un cri et, en l’entendant, les assaillants 
reconnaissent qu’il ne s’agit pas du roi d’Israël et ils s’éloignent de 
lui (2R 22,32b-33). En 2 Ch, « Josaphat cria et Adonaï le secourut et 
Dieu les détourna de lui » (2 Ch 18,31b) : ici, c’est Dieu qui répond au 
cri du roi de Juda, le narrateur dévoilant l’action cachée du vérita- 
ble acteur du salut de Josaphat, qui peut alors rentrer sain et sauf 
à Jérusalem (2 Ch 19,1) alors qu’Achab perd la vie, frappé par une 
flèche perdue (18,33-34). 

Cette seconde particularité du récit de 2 Ch 18 trouve un prolon- 
gement intéressant. Quand Josaphat rentre à Jérusalem, un voyant 
l’interpelle par ces mots : « Est-ce bien le méchant qu’il faut secou- 
rir ? Ceux qui haïssent Adonaï, les aimerais-tu ? À cause de cela, sur 
toi la colère, loin de la face d’Adonaï. Cependant de bonnes choses 
ont été trouvées chez toi, car tu as brülé les ashéras hors du pays, 
et tu as affermi ton cœur pour chercher Dieu » (2 Ch 19,2-3). Cet 
oracle éclaire ce qui vient d’être raconté : en s’alliant au roi d’Israël 
— même si celui-ci l’y a habilement amené —, en ne lui résistant pas 
lorsqu'il refusait d'écouter Michée, le prophète d’Adonaï, Josaphat 
a soutenu un ennemi de Dieu. Ainsi éloigné de la présence d’Ado- 
naï, il a échappé de peu à la colère au cœur de la bataille. Mais Ado- 
naï n’a pas oublié tout le positif à son actif (voir 17,3-9), aussi lui 
a-t-il permis d'échapper à la mort. Ici, un autre point important de 
la pensée du Chroniste trouve confirmation : la rétribution divine 
immédiate et exactement proportionnée à l'attitude humaine. 

On voit bien comment procède ce narrateur dans ces passages 
qu’il partage avec celui du Livre des Rois. Tout en racontant les 
choses de manière presque identique, il diverge notamment là où 
cela est nécessaire pour préparer une explicitation postérieure du 
sens du récit. Celle-ci prend la forme d’un discours qui fait plus que 
suggérer au lecteur l'interprétation du narrateur, qui, de cette façon, 
neutralise la pluralité des lectures que le récit partagé avec les Rois 
permet, notamment grâce au recours au mode scénique. 
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4. Brève conclusion 


Les choix qui président à la narration dans les livres des Chro- 
niques sont bien clarifiés par les exemples développés ci-dessus. La 
préférence pour le mode narratif y est symptomatique de la ten- 
dance du narrateur à contrôler de près le récit et son interprétation, 
notamment en usant de la faculté d’omniscience. Ceci est renforcé 
par sa manière d’articuler des discours de personnages, discours en 
soi sujets à caution, avec des récits (en mode narratif) qui viennent 
leur donner raison de sorte que, de l’ensemble, ressort clairement la 
vérité des événements. De manière plus ou moins directe et plus ou 
moins subtile, le narrateur fait ainsi des personnages les porte-pa- 
role de sa propre lecture des événements. Enfin, lorsqu'il partage le 
récit du Livre des Rois, le narrateur des Chroniques trouve le moyen 
— parfois avec beaucoup de finesse — d’en fournir une interprétation 
dans la ligne de la pensée qu’il entend inculquer au lecteur. 

Ce contrôle de Pacte de lecture est sans doute, comme le sug- 
gère Ÿ. Amit, une des marques de fabrique de la littérature idéologi- 
que. Tout se passe en effet comme s’il s’agissait de ne rien laisser au 
hasard, en accompagnant sans cesse et au plus près le travail du lec- 
teur. En résulte cependant un récit assez rigide d’où a disparu tout 
ce qui fait le sel d’une histoire bien racontée — suspense, curiosité et 
surprise — au profit d’une pensée martelée au moyen de ressources 
narratives aussi efficaces que bien maîtrisées. 


André Wénin 
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Une femme étrangère a-t-elle 


assisté au sacrifice du roi ? 
Un autre regard sur la visite de la reine de Saba dans 
le livre des Chroniques 


e livre des Chroniques est bien connu pour ses relec- 

tures des livres de Samuel et des Rois. Dans plusieurs 

passages, les Chroniques s’éloignent sensiblement 

des Rois. La comparaison textuelle entre Samuel-Roïis 
d’une part et Chroniques d’autre part montte que les enjeux théolo- 
giques et idéologiques sont différents. Le Chroniste élague, déplace 
ou corrige le texte de Samuel-Rois en fonction de ses préoccupa- 
tions. Cependant, pour certains récits, il est tellement éloigné de 
Samuel-Rois qu’on est en droit de se demander s’il a créé les in- 
formations qu’il donne ou s’il ne les à pas puisées dans une autre 
source. Sur ce point, un des cas les plus significatifs est le récit sur 
le roi Manassé : le pire roi que Juda ait connu, selon 2 R 21 ; le seul 
roi rétabli par Dieu après sa repentance, selon 2 Ch 33°. 

Les deux versions du récit de la visite de la reine de Saba auprès 
du roi Salomon à Jérusalem ne contiennent que des différences 
quantitativement peu importantes. Ces différences, bien souvent 
imputables au Chroniste, sont néanmoins d’une HUBAEcEe non 


négligeable sur le plan exégétique”. Dr 


1 Voir I. HImBaZA, Le roi Manassé. Héritage et conflit du pardon (Essais bibliques, 40), Ge- 
nève, 2006. 

2 Ce récit continue de faire couler beaucoup d’encre, tant les questions littéraires et 
historiques qu’il pose divisent encore les chercheurs. En 2002, la revue Graphe lui a 
consacré un numéro (Graphè 11 : La reine de Saba, 2002), alors qu’en 2004 le Journal 
for Semities (13/1, 2004) lui réservait plusieurs articles. Des volumes collectifs sur Salo- 
mon ne manquent pas de revenir sur le récit de la visite de la reine de Saba. Voir L.K. 
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1. Lecture synoptique 


Pour cette lecture synoptique, le texte suivi est celui de la TOB. 
Afin de faciliter l'observation du lecteur, nous mettons en gras les dif- 
férences textuelles et entre crochets la forme du texte hébreu. Nous 
avons également choisi de mettre entre parenthèses et en italique une 
lecture de l’ancienne version grecque de la Septante lorsque celle-ci 
est jugée d’une grande importance sur le plan textuel et exégétique. 


1 R 10,1-13 2 Ch 9,1-12 


! La reine de Saba avait entendu |! La reine de Saba entendit par- 
parler de la renommée que Salo-| ler de la renommée de Salomon. 
mon devait au nom du Seigneur ;| Pour le mettre à l'épreuve par des 
elle vint le mettre à l'épreuve par| énigmes, elle vint à Jérusalem avec 
des énigmes. ? Elle arriva à Jérusa-| une suite très imposante, avec des 
lem avec une suite très imposante, | chameaux chargés d’aromates, d’or 
avec des chameaux chargés d’aro-| en grande quantité et de pierres 
mates, d’or en grande quantité et de | précieuses. Arrivée chez Salomon, 
pierres précieuses. Arrivée chez Sa- | elle lui parla [elle parla avec lui] de 
lomon, elle lui parla [elle parla à lui] | tout ce qui lui tenait à cœur. 
de tout ce qui lui tenait à cœur. 

? Salomon lui donna la réponse à 
toutes ses questions : aucune ques- 
tion ne fut si obscure que le roi ne 
pût donner de réponse. 

* La reine de Saba vit toute la sages- 
se de Salomon, la maison qu’il avait 
bâtie, * la nourriture de sa table, le 
logement de ses serviteurs, la qua- 
lité de ses domestiques et leurs li- 
vrées, ses échansons, les holocaus- 
tes qu’il offrait dans la Maison du 
Seigneur et elle en perdit le souffle. 


* Salomon lui donna la réponse à 
toutes ses questions : aucune ques- 
tion ne fut si obscure qu’il ne pût 
donner de réponse. 

? La reine de Saba vit la sagesse de 
Salomon, la maison qu’il avait bâ- 
tie, * la nourriture de sa table, le lo- 
gement de ses serviteurs, la qualité 
de ses domestiques et leurs livrées, 
ses échansons et leurs livrées, sa 
procession lorsqu'il montait dans 
la maison du Seigneur, et elle en 


perdit le souffle. 


“Nous revenons au texte hébreu dont la TOB (les holocaustes qu’il offrait) s'éloigne. 
D He 0h MT ONE Ver A 5 


HanDY (dir), The Age of Salomon. Scholarship at the Turn of the Millenium (Studies in the 
History and Culture of the Ancient Near East, 11), Leiden — New York — KGln, 1997 ; 
CL Licarerr & D. NoQuET (dir.), Le Roi Salomon, un héritage en question. Hommage à Jacques 
Vermeylen (Le livre et le rouleau, 33), Bruxelles, 2008. 
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: « C'était bien 


la vérité que j'avais entendu dire 


it au roi 


dans mon pays sur tes paroles et 

sur ta sagesse. 

7 Je n'avais pas cru à ces propos 
tant que je n'étais pas venue et que 
je n'avais pas vu de mes yeux ; or 
voilà qu’on ne m'en avait pas ré- 
vélé la moitié ! Tu surpasses en sa- 
gesse et en qualité la réputation 
dont j'avais entendu parler. 

* Heureux tes gens (45 femmes), heu- 
reux tes serviteurs, eux qui peuvent 
en permanence rester devant toi et 
écouter ta sagesse. 

? Béni soit le Seigneur, ton Dieu, 
qui a bien voulu te placer sur le 
trône d’Israël ; c’est parce que le 
Seigneur aime Israël à jamais qu’il 
ta établi roi pour exercer le droit 
et la justice. » 


1 Elle donna au roi cent vingt ta- 
lents d’or, des aromates en très 
grande quantité, et des pierres pré- 
cieuses. Il n’arriva plus jamais 
autant d’aromates qu’en donna la 
reine de Saba au roi Salomon. 

1 Les navires de Hiram qui 
avaient transporté l'or d'Ofir avaient 
aussi rapporté du bois de santal en 
très grande quantité et des pierres 
précieuses. ? Avec ce bois de santal, 
le roi fit des appuis pour la Maï- 
| son du Seigneur et la maison du toi, 
ainsi que des cithares et des harpes 
pour les chanteurs. Il n’arriva plus 
jamais de bois de santal, on n’en 
a plus vu jusqu’à aujourd’hui. 


e dit au roi : « C'était bien 
vérité, ce que j'avais entendu dire 


dans mon pays sur tes paroles et sut 


a 


ta sagesse. 

* Je n'avais pas cru à ces propos tant 
que je m'étais pas venue et que je 
n'avais pas vu de mes yeux. Or voilà 
qu'on ne m'avait pas révélé la moi- 
tié de l'ampleur de ta sagesse ! Tu 
surpasses la réputation dont j'avais 
entendu parler. 

7 Heureux tes gens (%es femmes), heu- 
reux tes serviteurs, eux qui peuvent 
en permanence rester devant toi et 
écouter ta sagesse | 

* Béni soit le Seigneur ton Dieu, qui 
a bien voulu te placer sur son trône 
comme roi au service du Sei- 
gneur ton Dieu ! c’est parce que 
ton Dieu aime Israël, pour le faire 
subsister à jamais, qu'il t'a placé 
sur lui comme roi, pour exercer le 
droit et la justice. » 

? Elle donna au roi cent vingt talents 
d’or, des aromates en très grande 
quantité et des pierres précieuses. Il 
n’y eut jamais d’aromates comme 
ceux que la reine de Saba donna au 
roi Salomon. 

10 De plus, les serviteurs de Hi- 
ram et ceux de Salomon qui 
avaient apporté l'or d'Ofir, avaient 
aussi rapporté du bois de santal et 
des pierres précieuses. Le roi fit] 
des parquets avec ce bois de san- 
tal, pour la Maison du Seigneur et la 
maison du roi, ainsi que des cithares| 
et des harpes pour les chanteurs. On 
n’en avait pas vu auparavant de 
semblables dans le pays de Juda. 
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5 Le roi Salomon accorda à la reine 
de Saba tout ce qu’elle eut envie de 
demander, sans compter les ca- 
deaux qu’il lui fit comme seul 
pouvait en faire le roi Salomon. 
Puis elle s’en retourna [parah] et 
s’en alla dans son pays, elle et ses 


2 Le roi Salomon accorda à la reine 
de Saba tout ce qu’elle eut envie de 
demander, sans rapport avec ce 
qu’elle avait apporté au roi. Puis, 


elle s’en retourna [haphach] et s’en 
alla dans son pays, elle et ses ser- 


viteuts. 


serviteuts. 


La progression narrative des deux versions de ce récit met en 
évidence la sagesse de Salomon. C’est elle qui a fait la renommée du 
roi, elle est à la base de son excellente organisation et de ses riches- 
ses. La sagesse de Salomon amène la reine de Saba à bénir Dieu et 
à reconnaître le privilège d'Israël. 

La comparaison des deux versions montre cependant que le 
Chroniste modifie certains éléments narratifs pour exalter davan- 
tage la splendeur de Salomon tout en le replaçant sous la souverai- 
neté de Dieu. 

La datation de ce récit en 1 R divise les chercheurs. Certains, 

comme Pekka Särkid et André Lemaire reconnaissent un récit an- 
cien de l’époque salomonienne qui aurait subi des retouches jusqu’à 
l’époque perse. D’autres, comme Albert de Pury et Thomas Rô- 
mer, datent tout le récit à l’époque perse“. Sans rouvrir ce dossier, 
nous observons que les auteurs qui reconnaissent un récit ancien 
prédeutéronomiste considèrent l'évocation de l’holocauste du roi 
comme une insertion tardive. Cette notice est unanimement datée 
? P. SARKIO, Die Weisheit und Macht Salomos in der israeltischen Historiographie. Eine tradi- 
fions- und redaktionskritische Untersuchung über 1 Kôn 3-5 und 9-11 (Schriften der Finnischen 
Exegetischen Gesellschaft, 60), Helsinki — Gôttingen, 1994, pp. 181-191 ; A. LEMAIRE, 
« La reine de Saba à Jérusalem : la tradition ancienne reconsidérée », dans U. HUBNER 
et E.A. KNAUF (dir.), Keën Land für sich allein. Studien zum Kulturkontakt in Kanaan, Israel/ 
Palestina und Ebirnâri fr Manfred Weippert gum 65. Geburtstag (OBO, 186), Freiburg — Güt- 
tingen, 2002, pp. 43-55. 
* A. DE Pury, « Salomon et la reine de Saba. L’analyse narrative peut-elle se dispenser 
de poser la question du contexte historique ? », dans D. MARGUERAT (dir.), La Bible en 
récits. L'exégèse biblique à l'heure du lecteur Le Monde de la Bible, 48), Genève, 2003, PP: 
213-238 ; Th. RÔMER, « Salomon d’après les deutéronomistes : un roi ambigu », dans 
LicHTErT & NOQUET (dir.), Le Roï Salomon, pp. 98-130, spécialement pp. 128-129. 
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à l époque perse. Elle est expliquée par le fait qu’un éditeur tardif a 
voulu intégrer la dévotion religieuse parmi les aspects caractéristi- 
ques de la sagesse de Salomon. 


2. Énigmes vite abandonnées (1 R 10,1:3 // 2 Ch 9,1-2) 


Ces premiers versets montrent que l'objectif de la reine de Saba 
est très vite atteint. Elle voulait mettre Salomon à l'épreuve par des 
énigmes et celui-ci sut répondre à toutes ses questions. Le récit 
n'expose aucun exemple d’énigme que la reine soumit à Salomon et 
la suite, soit 80% du texte, ne s'intéresse plus à cette question. Une 
tradition juive tardive transmise par le Targum Sheni d’'Esther 1 dit 
que Salomon avait sommé la reine de se présenter à lui sous peine 
d’envahir son territoire. Ce targum cite ensuite trois questions que 
la reine soumit à Salomon. D’autres versions vont jusqu’à vingt- 
deux questions qui, à l’instar des anciens catéchismes, touchent aux 
connaissances de la pensée juive‘. 

L'expression « au nom du Seigneur » qui ne se trouve pas en 
2 Ch, alors qu’elle s’accorde bien avec sa pensée (voir 2 Ch 9,7), 
aurait été ajoutée tardivement en 1 R, parce que sur le plan théolo- 
gique, il n’y a pas de raison de l’enlever et une omission par erreur 
est difficilement explicable. 

En 1 R nous lisons que la reine parla « à lui », alors que selon 
2 Ch elle parla « avec lui ». Sur le plan narratif, cette différence 
est anodine, si bien qu’elle passe inaperçue dans les traductions. 
Cependant, sur le plan chronologique et philologique, elle indique 
que le texte de 2 Ch est tardif. Le fait de rendre l’expression « parler 
à » par « parler avec » est bien connu dans le passage de l’hébreu à 
l’araméen. Lorsque, selon le texte massorétique, le Seigneur « parle 


à Moïse » ou lui demande de « parler aux fils d'Israël », le Targum É 


Ongelos dit qu’il « parle avec Moïse » ou qu’il lui demande de « parler 
avec les fils d'Israël » (Ex 6,2 ; Lv 1,1.2). Nous avons ici un exemple 


5 Voir J. VERMELYEN, « La visite de la reine de Saba à Salomon. Une lecture de 1 Rois 
10,1-13 », Graphè 11, 2002, pp. 1-28, spécialement, p. 27. 

6 Voir L. GINZBERG, The Legends of the Jews, Vol 4, Philadelphia, 1947, pp. 145-149 (tra- 
duction française : Les légendes des Juif, Tome 5, Paris, 2004). 
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qui montre que cette évolution philologique est ancienne et qu’elle 
est également interne à l’hébreu’. S'agit-il d’une influence de l’ara- 
méen sur le texte hébreu des Chroniques ? 


3. Une procession plutôt qu’un holocauste (2 R 10,4-5 
// 2Ch9,3-4) 


Ces versets, dominés par le thème de la vue, mettent en évidence 
la splendeur de Salomon. La reine de Saba est obnubilée par ce 
qu’elle voit. Ce passage contient deux éléments qui ont attiré l’at- 
tention du Chroniste. 

Tout d’abord, 1 R dit que la reine a vu « toute » la sagesse de 
Salomon. Cet élément a vraisemblablement paru inacceptable aux 
yeux du Chroniste. Au-delà de la limitation que tout voir de la sa- 
gesse de Salomon peut impliquer, c’est la problématique de la rela- 
tion de Salomon aux femmes étrangères qui est déjà en cause. Pour 
le Chroniste, la reine n’a pas tout vu. Cette position est corroborée 
par le deuxième élément sur lequel le Chroniste s’est arrêté. 

Selon 1 R, la reine a vu l’holocauste que Salomon offrait dans la 
maison du Seigneur (hébreu lit le singulier que les commentateurs 
comprennent comme un collectif). C’est l'élément ultime qui lui 
fit perdre le souffle. Reconnaissons cependant que cette dernière 
notice est d’ordre rhétorique. Pour mieux se représenter la scène, 
on peut imaginer la reine suivant de près le roi à une distance qui 
lui permettait de mieux observer ces rites impressionnants. Elle ne 
devait donc pas se trouver très loin de l’autel des holocaustes. Les 
versions et certaines traductions comme la TOB ne montrent pas la 
différence entre 1 R et 2 Ch sur cette question. Pourtant l’hébreu, 
qu’il faut tout à fait garder, montre qu’il y a ici une question idéo- 
logique importante. En fait, par sa manière de présenter la scène, 
le Chroniste refuse que la reine de Saba ait assisté à l’holocauste du 
roi. Elle n’a vu que sa « montée », non pas dans le sens de l’escalier 


? WizLrAMsON, 1982, p. 234, suppose que 2 Ch cherche à éviter que la reine ne parle en 
position dominante. 

# Voir D. BARTHÉLEMY, Critique textuelle de l'Ancien Testament, 1. Josué, Juges, Samuel, Rois, 
Chroniques, Esdras, Nébémie, Esther (OBO 50/1), Fribourg - Gôttingen, 1982, p. 487. 
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qui mène au temple, mais dans le sens de la procession. Cette relec- 
ture est permise par une toute petite modification du même texte 
que nous lisons dans le livre des Rois : le terme ‘ré est changé en 
‘aliaté. 

Que signifie exactement le terme ‘44h dans ce passage ? Les 
dix-neuf autres occurrences de ce terme dans la Bible hébraïque 
signifient la « chambre haute ». Même les manuscrits non bibliques 
de Qumran continuent à le comprendre dans ce même sens ar- 
chitectural (Rouleau de cuivre : 3Q15 10,1° ; Rouleau du Temple : 
11QT 6,6 ; 31,6.7). Si en 2 Ch 9 nous devions comprendre le 
terme ‘what comme signifiant « sa chambre haute » nous dirions 
qu’il y avait une chambre haute attenante au Temple qui était réser- 
vée à Salomon et que c’est elle que la reine de Saba a visitée. Les 
chambres hautes annexées au Temple sont mentionnées en 1 Ch 
28,11, sans trop de précision sur leur usage. Faut-il donc considérer 
2 Ch 9,4 comme la seule occurrence de l’AT qui donne au terme 
‘aliah le sens de « montée » ou « procession » ? Ce sens n’est attesté 
que tardivement dans la littérature rabbinique. Le doute demeure 
donc quant au véritable sens qu’il faut accorder à ce terme dans ce 
passage. C’est la raison pour laquelle certains ont pensé qu’en fait 
{liaté était une déformation de ‘4/65 (sa montée) !!. 

Malgré le doute sur le sens exact du mot 44h dans ce passage, 
il ressort que pour le Chroniste, la reine de Saba n’a pas assisté au 
sacrifice du roi. Pour cela il a modifié le terme ‘/4f6 que nous avons 
dans le passage parallèle de 1 R. Même si une erreur de copiste n’est 
pas a priori exclue, nous penchons vers une intervention délibérée. 
Le Chroniste a-t-il voulu éviter que Salomon n’offre un holocauste 


? C’est probablement par erreur que Schiffman range le terme ‘zhab parmi les termes ar- 


chitecturaux qui apparaissent dans le Rouleau du Temple et non utilisés par le Rouleau 


de cuivre. Voir L.H. SCHIFFMAN, « The Architectural Vocabulary of the Copper Scroll 
and the Temple Scroll », dans FL. GarCIA MaRTINEZ (dir.), The Courtyards of the House of 
the Lord. Studies on tbe Temple Scroll by Lawrence H. Schifiman (STD), 75), Leiden - Boston, 


2008, pp. 67-82, spécialement p. 81. 
10 Yadin suppose également le terme ‘ah en 11QT 5,8. Voir Y. VADIN, The Temple Scroll, 


Volume Two : Text and Commentary, Jerusalem, 1983, p. 17. 
“ MicHAeut, 1967, p. 165 ; JAPHET, 1993, p. 636. DizLARD, 1987, p. 69, reprend la lecture 


de 1 R estimant que celle de 2 Ch est une erreur. 
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sans être prêtre ? On peut le penser puisque Salomon n’établit les 
prêtres et les lévites dans leurs fonctions selon la prescription de 
David qu’à partir de 2 Ch 8,13-16 (manquant en 1 R). Les activi- 
tés sacerdotales de Salomon, « faire monter » (2 Ch 1,6 ; 8,12) ou 
«offrir » (2 Ch 7,4.7) des holocaustes et d’autres sacrifices, se justi- 
fient avant la mise en vigueur de la décision de David. Sur ce point, 
le Chroniste rapproche Salomon de David, les deux rois offrent 
normalement des sacrifices avant la mise en place des institutions 
sacerdotales. Dans ce sens, le Chroniste ne peut pas dire que la reine 
de Saba à vu l’holocauste que Salomon faisait monter dans la mai- 
son du Seigneur, puisque Salomon n’offrait plus de sacrifices. 
Cependant, une autre explication est possible en tenant compte 
de attitude globale que le Chroniste prête à Salomon dans d’autres 
passages. Il attribue à Salomon le respect des lieux saints et une 
certaine prudence par rapport aux femmes étrangères ”?. Selon 2 Ch 
8,11, c’est au nom de la sainteté des lieux où l’on a déposé l’arche 
de Palliance que Salomon transféra sa femme, fille du Pharaon, de la 
ville de David vers un autre palais construit pour elle. Le Chroniste 
donne cette explication absente de 1 R : « Ma femme ne doit pas ha- 
biter dans la maison de David, le roi d'Israël, car ils sont saints, les 
lieux où est entrée l’arche du Seigneur »”. Bien que le livre des Rois 
(R 3,1; 7,8 ; 9,24) mentionne le séjour temporaire de la fille du 
Pharaon dans la cité de David, son déménagement n’est pas chargé 
de signification théologique. Etablir un lien entre ce déménagement 
et la sainteté que la maison de David doit au séjour de l'arche est 
une particularité du Chroniste. La logique veut que Salomon, qui 
ne permit plus à sa propre femme égyptienne de demeurer dans la 
maison de David, n’aurait pas ensuite permis à une femme étran- 
gère de s’approcher de trop près du temple pour assister à l’holo- 


?2 Ch va exactement dans le sens contraire de la note négative de 1 R 11 sur l’égare- 
ment de Salomon à cause des femmes étrangères. Même situation en 2 Ch 8,2 où il est 
dit que c’est Hiram qui a donné des villes à Salomon, contrairement à 1 R 9,11-13. 

© Pour Japer, 1993, pp. 625-626, c’est une question d’impureté qui se joue ici. Voir 
également JAPHET, 2003, pp. 112-113. Japhet voit des rapprochements avec le Docu- 
ment de Damas 12,1-2 et le Rouleau du Temple 45,11-12 qui interdisent d’avoir des 
relations sexuelles avec une femme dans la ville du Sanctuaire. 
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causte du roi. Pour le Chroniste, Salomon n’est pas allé aussi loin 
dans son ouverture à cette femme étrangère, particulièrement dans 
le domaine sacrificiel. La reine de Saba a dû voir autre chose. De ce 
point de vue, le Chroniste ne pouvait pas non plus dire que la reine 
a vu foufe la sagesse de Salomon. 

Les retouches textuelles dans ces versets semblent donc avoir 
en toile de fond la sacralité du Temple et les pratiques sacrificielles 
d’une part, et la relation de Salomon aux femmes étrangères d’autre 
part*. 

À son époque, Flavius Josèphe (Antiquités VIIL,169) précisera 
que la reine a assisté aux sacrifices offerts par les prêtres et les lé- 
vites. C’est comme s’il voulait souligner que ces sacrifices n'étaient 
pas offerts par Salomon lui-même. 


4. Salomon serait-il devenu moins sage ? (1 R 10,6-7 
// 2Ch9,5-6) 


Contrairement à ce qu’on pourrait imaginer en comparant 1 R 
à 2 Ch, c’est ce premier qui amplifie la grandeur de Salomon en 
insistant sur sa sagesse et sa qualité. La question se pose donc de 
savoir si 2 Ch à voulu atténuer la sagesse de Salomon, mentionnée 
dans un récit plus ancien, et pour quelle raison. Sara Japhet affirme 
que 2 Ch minimise la grandeur et la sagesse de Salomon”. Pour elle, 
ce fait est observable aussi bien dans ce passage que dans d’autres 
comme en 2 Ch 9,29 où la référence à la sagesse de Salomon aurait 
été omise alors qu’elle était présente au passage parallèle de 1 R 
11,41. Cette opération permit au Chroniste d’amoindrir Salomon 
pat rapport à David. 

Il nous semble cependant que cette question est plus complexe, 
puisque dans plusieurs passages de 2 Ch la sagesse de Salomon est 
suffisamment mise en évidence. Dès lors, on ne peut pas exclure un 
rapport chronologique inverse. La sagesse de Salomon pourrait très 
bien avoir été accrue en 1 R par le truchement des retouches textuel- 
14 L.S. SCHEARING, « À Wealth of Women : Looking behind, within, and beyond Solo- 


mon's Story », dans L.K. HAnDY (dir.), The Age of Solomon, pp. 428-456. 
15 JAPHET, 1989, pp. 481-484. 


43 


DOSSIER - UNE RELECTURE DE L'HISTOIRE : LES CHRONIQUES 


les tardives. On sait que l’image de Salomon était idéalisée au 2° siècle 
av. J.-C. Cela à eu une influence sur le texte hébreu de 1 R comme l’a 
montré Adrian Schenker!f. La question de la sagesse de Salomon 
plus accentuée en 1 R qu’en 2 Ch mérite donc une approche nuan- 
cée. En certains points, l’histoire du texte a pu changer le sens dans 
lequel il faut lire la relation chronologique entre les deux versions. 


5. Une étrangère à la pointe de la théologie (1 R 10,8-9 
// 2 Ch 9,7-8) 


Le macarisme (affirmation du type « bienheureux celui qui ») de 
la reine de Saba ne devrait pas être concerné par la comparaison 
entre 1 R et 2 Ch, puisque la lecture actuelle du texte hébreu est la 
même. C’est à partir de l’ancienne version grecque de la Septante 
que le lecteur se rend compte d’un autre questionnement idéolo- 
gique'?. En 1 R, la Septante lit « bienheureuses tes femmes » (e- 
naikès son), supposant l’hébreu sashécha (« tes femmes ») au lieu de 
anashécha (« tes hommes »). Elle à été suivie par le texte syriaque de 
la Peshitta. Le comité pour l’analyse textuelle de l'Ancien Testa- 
ment hébreu à estimé que cette lecture («tes femmes ») est la plus 
ancienne. Le Chroniste serait le premier à l’avoir corrigée en « tes 
hommes » avant que cette correction ne s’étende ensuite à 1 R et 
dans les versions qui s’accordent avec lui'$. Même si le texte hébreu 
et les traductions actuelles ne le laissent pas transparaître, l’histoire 
du texte nous permet de constater que le Chroniste a refusé de 
déclarer « les femmes » de Salomon bienheureuses, alors que c'était 
vraisemblablement la lecture originelle. Ce refus aurait été motivé 
par la tradition connue par 1 R 11. Cette tradition, que le Chroniste 
laisse de côté, évoque le détournement du cœur de Salomon vers 
d’autres dieux par ses femmes étrangères. 


15 À. SCHENKER, Séprante et texte massorétique dans l'histoire la plus ancienne du texte de 1 R 2-14 
(Cahiers de la Revue Biblique, 48), Paris, 2000. Le récit de la visite de la reine de Saba 
n’est pas abordé dans ce livre. 

" Les deux versions de la Septante contiennent d’autres différences textuelles sans 
valeur idéologique particulière par rapport aux versions hébraïques. 

'$ BARTHÉLEMY, Critique textuelle de l'Ancien Testament, 1, pp. 357-358. 
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Le texte de 1 R10,8 // 2 Ch 9,7 constitue la pointe théologique 
de ce récit. La reine de Saba, comme Hiram de Tyr l'avait fait en 
2 Ch 2,10-11, reconnaît, à travers Salomon, l’amour du Seigneur 
pour Israël”. Les deux versions comportent plusieurs différences 
touchant au statut de Salomon et d’Israël vis-à-vis de Dieu. 2 Ch 
précise que le roi ne tient ni n’exerce l’autorité de son propre chef. 
Il est l’instrument de Dieu pour le droit et la justice. Le trône est 
à Dieu et le mandat que le roi reçoit est de servir Dieu. Le Chro- 
niste fait entendre que le véritable roi d'Israël est le Seigneur. Ces 
précisions rédactionnelles visent à cadrer le roi humain qui ne pour- 
rait alors s’enorgueillir des avantages que sa sagesse et sa position 
lui procurent. Sa situation ne lui profite pas, elle profite au peuple 
d'Israël pour la gloire de Dieu. À l’idée d’aimer Israël, le Chroniste 
ajoute celle de le faire subsister. La pérennité d’un peuple tourné 
vers Dieu par un roi sage, c’est-à-dire la communion tripartite entre 
Dieu, le roi et le peuple, est plus forte en 2 Ch qu’en 1 R. 

Il est intéressant de remarquer qu’une telle élaboration théologi- 
que soit mise dans la bouche d’une étrangère. 


6. Salomon est toujours le meïlleur ( 1 R 10-13 // 
2 Ch 9,9-12) 


Ces quatre versets évoquent spécialement la question matérielle. 
Alors que 1 R mentionnait la quantité incomparable d’aromates ap- 
portées par la reine de Saba, 2 Ch change cet élément en qualité : 
il s’agit non pas d’une quantité inégalée mais d’une sorte inconnue. 
Cela laisse entendre que si effectivement à l’étranger il peut y avoir 
des objets de nature différente par rapport ce qu’on connaît en Is- 
raël, Salomon reste imbattable en terme de quantité. Le Chroniste 
refuse même que le transport d’or, de bois de santal et des pierres 
précieuses soit mis à l’actif des seuls serviteurs de Hiram de Tyr 
et précise que les serviteurs de Salomon y participaient également. 
Cette participation, harmonisée avec 2 Ch 8,18, implique davan- 
tage l'engagement de Salomon dans les travaux qui ont fait sa re- 


Ÿ Il y a vraisemblablement une influence interne entre les deux textes de 2 Ch 2,10-11 et 
9,8, puisqu’en 1 R 5,21 Hiram n’évoque pas l'amour de Dieu pour son peuple. 
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nommée. Elle atténue par la même occasion l'apport de l'étranger 
Hiram dans le transport des matières premières qui ont servi pour 
le temple, la maison du roi et d’autres instruments musicaux (peut- 
être à usage liturgique ?). 2 Ch montre que Salomon entretient un 
rapport de bon voisinage et d’entreprise avec Hiram, il ne s’agit pas 
de dépendance vis-à-vis de lui. 

Que fit le roi du bois de santal ? 1 R dit qu’il en fit des appuis 
(is ad), alors que 2 Ch parle des parquets (#e51/6?. Dans l’histoire 
récente de l'interprétation de ce texte, certains commentateurs, 
comme Rudolf Kittel au début du 20° siècle, préféraient laisser un 
espace blanc pour ces termes difficiles à comprendre. Alors que le 
premier n’apparaît que dans ce passage, le deuxième est bien connu 
ailleurs dans la Bible dans le sens de « chemin » ou de « chaussée » 
Œs 19,24 ; 40,3 ; Jr 31,21 ; Ps 84,6 ; 1 Ch 26,16). La diversité des 
termes utilisés par les traductions (w5'ad : appuis, supports, balus- 
trade, parquet ; wesilôt : parquets, escaliers, voies d’accès, rampes, 
planchers, terrasses) montre bien la difficulté qu’il y a à identifier 
ces éléments dans l’architecture. S'il ne s’agit pas d’une erreur, le 
Chroniste a choisi un terme plus connu à son époque, agissant ainsi 
à la manière d’un targumiste. 

L'idée des « navires » que nous avons en 1 R disparaît, ce qui 
permet au Chroniste d’insinuer que ces matières premières n’arri- 
vaient pas que par bateau. Cette observation est harmonisée avec 
2 Ch 10,13-14. 

La comparaison quantitative est également en ligne de mire des 
deux derniers versets. Le Chroniste refuse le fait qu’il n’y ait plus eu 
de bois de santal en Israël (1 R), il précise qu’il n’y en avait pas eu de 
semblable auparavant. Cela laisse une porte ouverte pour l’époque 
qui a suivi celle de Hiram. Parler du pays de Juda, précision absente 
de 1 R, fait allusion à l’époque tardive du Chroniste. 

Le Chroniste revient même sur la quantité de cadeaux que la 
reine a offerts au roi pour dire que Salomon lui a rendu plus qu’elle 
n'avait apporté. 1 R signalait simplement que le Salomon avait à son 
tour été très généreux envers la reine de Saba. 2 Ch rétablit le rap- 
port de force entre la reine et Salomon en faveur de ce dernier. 
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Le retour de la reine dans son pays comporte encore une petite 
différence philologique entre les deux versions même si les traduc- 
tions ne la reflètent pas. Pour dire qu’elle s’en retourna et s’en alla 
dans son pays, 1 R utilise le verbe parah alors qu’en 2 Ch nous lisons 
haphach. Les deux verbes sont considérés comme synonymes”. 


7. Synthèse : 2 Ch idéalise ce qu’il faut retenir du roi 
Salomon 


1. Un regard plus large que le récit étudié ici montre que 2 Ch 
donne une image différente de Salomon par rapport à 1 R. Sa rela- 
tion aux femmes, et particulièrement aux femmes étrangères, est à 
l'opposé de ce que le livre des Rois dit de lui. Non seulement 2 Ch 
passe sous silence certains récits comme l’apostasie de Salomon à 
cause des femmes étrangères (1 R 11,1-13), mais encore il modifie 
lattitude de Salomon dans les récits qu’il reprend. L'histoire de la 
visite de la reine de Saba ne reflète que partiellement cette question. 
En observant 2 Ch 9,4 sous l’angle des relations de Salomon aux 
femmes étrangères, on peut dire que la reine de Saba n’a pas assisté 
à l’holocauste du roi. 

2. En revanche, en observant le même verset sous l’angle des 
prescriptions sacrificielles, on constate que Salomon y est plus at- 
tentif qu’en 1 R. Pour le Chroniste en effet, le roi offre des sacrifices 
comme il faut avant l’organisation des institutions sacerdotales et ne 
les offre plus une fois que ces institutions sont mises en place. Dans 
la suite du récit de 2 Ch, le respect du sacerdoce constitue d’ailleurs 
le point d'honneur des bons rois comme Ézéchias (2 Ch 29-13) et 
Josias (2 Ch 35). 

3.2 Ch montre que Salomon surpassait tout le monde sur le plan 
économique. Les richesses des pays environnants convergeaient 
vers lui et il pouvait offrir plus qu’il n'avait reçu. Cependant, 2 Ch 
corrige ce qui en 1 R pouvait faire penser que Salomon dépendait 
trop des étrangers comme Hiram de Tyr. 2 Ch porte donc un regard 
plus nationaliste que 1 R sur la visite de la reine de Saba. 


2 Curris, MADSEN, 1910, p. 358. 
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4, Sur le plan philologique, la comparaison entre les deux ver- 
sions montre que certains termes et expressions ont été changés. 
Le Chroniste a probablement choisi de les remplacer par ceux qui 
étaient en usage à son époque. Sans mélanger les genres, on peut 
dire que sur ce point précis, il est l’un des plus anciens « targumis- 
tes » connus de la Bible. 

5. 2 Ch est également remarquable sur le plan théologique. Le 
Chroniste amplifie les paroles de la reine telles qu’elles apparaissent 
en 1 R pour cadrer Salomon en tant que serviteur du Seigneur son 
Dieu. Il exerce la royauté dans un système théocratique idéal. Plus 
qu’en 1 R, 2 Ch montre Salomon fidèle sur le plan religieux, capa- 
ble de gouverner son pays en sagesse et comblé par les richesses 
qui surpassent celles de ses voisins. La reine de Saba représente la 
reconnaissance par des étrangers de la souveraineté de Dieu sur 
Israël. En observant Salomon, ils bénissent le Seigneur. La visite de 
la reine de Saba fonctionne comme une illustration de la réponse de 
Dieu à la prière de Salomon en 2 Ch 1,11-12. 

Avec des accents propres au contexte historique, chacune des 
deux versions de ce récit reflète la nostalgie d’une époque glorieuse 
et idéalisée de l’histoire d’Israël. 


Innocent Himbaza 
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e terme de « Bible » désigne un ensemble de livres qui 

ont été écrits entre les vi siècle et 1° siècle av. J.-C. 

our la Bible juive, et entre les vi siècle av. J.-C. et 

nr siècle ap. J.-C. pour les Bibles chrétiennes. Lorsque 

nous feuilletons les tables des matières de différentes Bibles nous 

nous apercevons que les livres qui les composent ont été rassemblés 

et classés dans un ordre différent. Or, un classement, quel qu’il soit, 

obéit à une logique ; c’est cette logique de classement que nous al- 

lons essayer de retrouver dans les lignes suivantes, particulièrement 

en ce qui concerne la place attribuée au livre nommé « Les Paroles 

des Jours » dans la tradition hébraïque, et que nous trouvons aussi 

sous la forme de deux livres nommés « Paraleipomenôn » dans la 

tradition grecque, « Paralipomènes » dans la tradition latine et enfin 
les « Chroniques » dans la tradition luthérienne. 


1. « Les Paroles des Jours » 


Dans la tradition hébraïque, jusqu’en 1448 (voir plus bas), le li- 
vre nommé « Les Paroles des Jours » se présente en un seul volume. _- 
Il débute par une généalogie, avec Adam pour point de départ, et 
s’achève par un dire de Cyrus roi de Perse qui commande à tout 
membre du peuple de l'Éternel qui entend ce dire de monter à Jé- 
rusalem en Juda pour construire — et non reconstruire — une maison 
à l'Éternel. 

La tradition hébraïque attribue les titres en prenant soit les pre- 
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miers mots du livre!, soit le nom d’un personnage principal, soit un 
terme fréquemment usité dans le livre”. De la sorte, le titre est tou- 
jours composé par des mots se retrouvant dans le livre lui-même. 
Je remarque que dans les Psaumes, le terme qui sert de titre est em- 
ployé 29 fois alors que le mot wizemor* utilisé en début de psaume 
revient 58 fois et serait plus approprié comme titre ; cette remarque 
m’amène à penser que la fréquence d’un mot ne suffit pas à en faire 
un titre, le mot est aussi choisi pour orienter la lecture. 

Le livre « Les Paroles des Jours » se distingue des autres livres bi- 
bliques cat son titre n’est pas formé selon un des trois cas de figure 
présentés ci-dessus. La concordance indique que l’expression « les 
paroles des jours » y figure une seule fois, en 1 Ch 27,24, c’est-à-dire 
dans le dernier verset de la première moitié du livre, quasiment au 
centre, car selon l'indication massorétique de la fin du livre, il y a 
1765 versets” et le milieu se situe en 1 Ch 27,25. C’est le seul livre de 
la Bible hébraïque dont le titre est fabriqué ainsi. Mais cela ne retire 
en rien la caractéristique de ce titre qui est de donner une direction 
pour la lecture du livre : les paroles des jours. 

L'expression « les paroles des jours » est attestée dans d’autres 
livres bibliques où elle est toujours immédiatement précédée du 
terme « livre »° : « livre des paroles des jours » ; Est 6,1 y ajoute le 


‘Il en est ainsi pour les livres suivants : Genèse, Exode, Lévitique, Nombres, Deutéro- 
nome, Proverbes, Cantiques des Cantiques, Ecclésiaste, Lamentations. 

? Il en est ainsi pour les livres suivants : Josué, Samuel, Ésaïe, Jérémie, Ézéchiel, Osée, 
Joël, Amos, Abdias, Jonas, Michée, Nahum, Habacuc, Sophonie, Aggée, Zacharie, Ma- 
lachie, Job, Ruth, Esther, Daniel, Esdras, Néhémie. Il faut souligner que le nom propre 
qui donne un titre au livre fait partie des premiers mots du livre sauf pour Rt, Est, Dn 
et Esd. 

? Il en est ainsi pour les livres des Juges, Rois, Psaumes. 

* Ce terme signifie « partition musicale pour percussions ou instruments à cordes ». 

* Chez Segond il y en à 1764 : la différence vient de 1 Ch 12,4 qui correspond dans 
le texte massorétique à 1 Ch 12,4.5 ; la LXX a le même découpage que le texte mas- 
sorétique. Le texte hébreu sur lequel Segond (avant 1910) a travaillé avait visiblement 
un découpage différent, c’est un découpage que connaissait aussi Mandelkern lorsqu'il 
établit sa concordance parue en 1896. 

S1R 14,19.29 ; 15,7.23.31 ; 16,5.14.20.27 ; 22,39.46 ; 2 R 1,18 ; 8,23 ; 10,34 ; 12,20 ; 
13,8.12 ; 14,15.18.28 ; 15,6.11.15.21.26.31.36 ; 16,19 ; 20,20 ; 21,17.25 ; 23,28 ; 24,5 ; 
Est 2,23; 10,2 ; Ne12,23. 
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mot « souvenir » : «livre des souvenirs des paroles des jours ». Ainsi, 
partout dans le texte biblique nous avons l'expression « dans Le livre 
des (souvenirs des) paroles des jours » c’est-à-dire en hébreu « bspr 
(souvenirs des) paroles des jours ». En 1 Ch 27,24 l'expression « les 
paroles des jours » est précédée d’un autre terme « dans le nombre 
des paroles des jours », c’est-à-dire en hébreu « hwspr des paroles 
des jours ». Cette différence d’une seule consonne, le #, en hébreu 
nous apparaît d'autant plus signifiante que les massorètes n’y ont 
pas touché. Ils ont souhaité conserver cette particularité et ainsi 
ils ont maintenu la différence entre l’expression « les paroles des 
jours », qui donne le titre au livre et l’expression « les paroles des 
jours », utilisée dans le reste de la Bible. 

Si le texte biblique précise le terme «livre », en hébreu spr, devant 
cette expression, c’est qu’il considère que expression « les paroles 
des jours » ne désigne pas un écrit. En effet, comme son nom l’indi- 
que, il s’agit de paroles et, en hébreu massorétique, une parole, dbr, 
est systématiquement incarnée, il n’y a pas de dbr sans incarnation, 
sans réalisation concrète. Quant au terme « jour », il correspond à 
une période d’une nuit et d’un jour. L'expression « les paroles des 
jours » désigne donc « les paroles incarnées, les réalisations pendant 
les nuits et les jours ». Et l'expression « livre des paroles des jours » 
désigne une mise par écrit de ces réalisations. Or dans « Les Paroles 
des Jours » nous ne trouvons pas le terme « livre » associé à « paroles 
des jours » mais le terme « nombre » (1 Ch 27,24) ; avec l'expression 
« dans le nombre des paroles des jours » on n’insiste pas sur la mise 
par écrit mais sur le nombre ou le décompte des réalisations. 

Dans tous les textes qui emploient cette expression (sauf Ne 
12,23), ces réalisations sont faites en faveur des rois d'Israël et de 
Juda (1 et 2 R), des rois de Médie et de Perse (Est), et du roi David 


pour notre livre (1 et 2 Ch), comme indique l'emploi de la prépo- « 


sition inséparable « pour, en faveur de » dans tous ces passages. Ces 
réalisations sont donc à la gloire des rois et, logiquement elles ne 


sont retenues que pour cela. 
Notons que notre livre porte le titre « Les Paroles des Jours » et 


non « les paroles des jours pour le roi David ». Son contenu est en- 
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visagé comme une suite de réalisations sans qu’il soit précisé pour la 
gloire de qui. Sa place parmi les Écrits le met en lien avec le Temple 
de Jérusalem ou plutôt la maison de P Éternel, si bien que je consi- 
dère que ce titre est une invitation à lire ce livre comme un récit de 
réalisations pour la gloire de l'Éternel. On comprend dès lors qu’il 
débute pat la mention d'Adam, le premier humain, et qu’il se ter- 
mine avec Cyrus, un autre humain non descendant d'Abraham mais 
bien descendant d'Adam, qui demande la construction de la maison 
de l'Éternel. Ce livre « Les Paroles des Jours » relit l’histoire humai- 
ne en ne s'intéressant qu’aux réalisations pour la gloire de l'Éternel 
dont le sommet est la construction de la maison de l'Éternel. 

Dans cette tradition hébraïque, « Les Paroles des Jours » n’a pas 
toujours été à la dernière place dans la catégorie des Écrits. Le texte 
de Néhémie 12,23, en citant « Les Paroles des Jours » indique même 
que ce livre a été rédigé et nommé ainsi avant l'écriture de Néhé- 
mie. D'ailleurs la reprise des derniers mots du livre « Les Paroles 
des Jours » par les premiers versets d’Esdras 1,1-3 indique aussi 
qu’'Esdras et Néhémie ont été envisagés au moment de la rédac- 
tion du texte final que nous connaissons comme la suite de « Les 
Paroles des Jours », ce qu’atteste également saint Jérôme dans son 
Prologus Gabeatus” (391 ap. J.-C.). Cet ordre des livres reproduit un 
schéma présent dans le texte biblique : au sein de l’humanité se 
trouve un peuple choisi dont le rôle est de servir l'Éternel en gar- 
dant son alliance par le bon fonctionnement du service du Temple 
(voir Ne 13,30-31). Selon Jérôme, ce canon hébraïque se termine 
d’ailleurs par le livre d’Esther qui indique que même en diaspora, 
loin du Temple, ce peuple a toujours cette mission. Grâce à cette 
attestation de Jérôme, nous pouvons supposer qu’à son époque, en 
particulier dans les courants hébraïques qu’il fréquentait, la destruc- 
tion de la maison de l'Éternel en 70 ap. J.-C. est un accident avec 
des conséquences à court terme : les réalisations pour l'Éternel qui 
permirent à Esdras et Néhémie de construire le Temple étaient tou- 
jours considérées comme valables, les choses seraient vite rentrées 
dans l’ordre et cette maison bientôt reconstruite. Il me semble que 


? Prologus Galeatus, Patrologie Latine (PL), XXVIII, p. 554. 
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ce courant de pensée s’est aussi manifesté à travers les différents 
mouvements de lutte juifs contre l’empire romain partout où ils 
pouvaient le faire. 

Six cent ans après Jérôme, le Codex de Léningrad (1008 ap. J.- 
C.), attribue une place différente à « Les Paroles des Jours » : ce 
dernier ouvre le corpus des Écrits tandis qu’Esdras-Néhémie le clô- 
turent. Avec cet ordre canonique, les autres livres de la catégorie des 
Écrits’ sont placés entre l’ordre de monter pour bâtir une maison 
pour l'Éternel à la fin des « Paroles des Jours », et la réalisation de 
cet ordre qui est racontée dans Esdras-Néhémie. Or ces livres sont 
utilisés dans le culte qui a lieu dans la maison de l'Éternel. Dès lors 
le lecteur est invité à voir dans la pratique régulière de la vie liturgi- 
que un mouvement qui débouchera un jour sur la construction de 
cette nouvelle maison. Ainsi par rapport à l’ordre canonique cité 
par Jérôme dans son Prologus Galeatus, nous avons une installation 
dans la durée qui permet d’attendre des temps meilleurs. Si ceux- 
ci n'arrivent pas, l’ordre canonique invite à comprendre que c’est 
parce que la pratique de la vie liturgique n’est pas bonne. Les réali- 
sations faites pour la gloire de l'Éternel sont là pour mettre en route 
les humains qui, par leur fidélité, amèneront la construction sur 
terre de la maison de l’Éternel. En 1008, soit plus de 900 ans après 
la destruction de cette maison en 70 ap. J.-C., on envisage encore de 
pouvoir construire, en dur, la maison de l'Éternel. 

Enfin, après l’ordre canonique donné par Jérôme aux alentours 
de 400, puis celui donné par le Codex de Léningrad en 1008, il y a 
un troisième ordre canonique qui place « Les Paroles des Jours », à 
la fin de la catégorie des Écrits : il clôt ainsi le canon biblique. C’est 
cette dernière place déjà présentée dans le Talmud de Babylone, 
traité Baba Bathra 14, au plus tard en 700 ap. J.-C., qui s’imposera et 
prendra le dessus sur la tradition représentée par le Codex de Lé- ; 
ningrad. Ainsi l’ensemble du récit biblique se termine par un livre 
qui en présente la reprise globale, à l'instar du Deutéronome qui 
reprend le récit des quatre livres qui le précèdent : comme le récit 


8 Il s’agit des livres suivants : Psaumes, Job, Proverbes, les 5 Mégilloth (= les 5 rouleaux) 
qui sont associées aux 5 fêtes juives, et Daniel. 
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biblique dans son ensemble, « Les Paroles des Jours » s’ouvre sur les 
débuts de l'humanité et s’achève par l’exil suivi de l’ordre de monter 
à Jérusalem pour bâtir la maison. Le texte biblique s’achève alors 
par un envoi, une exhortation à monter. Le lecteur sait que doréna- 
vant tout est entre ses mains avec pour seule espérance le souvenir 
des temps anciens et la confiance dans l'Éternel qui l'envoie. 

Les trois places occupées par « Les Paroles des Jours » dans le 
canon de la Bible hébraïque pointent trois théologies différentes. 
Aujourd’hui, dans la tradition hébraïque, « Les Paroles des Jours » 
est divisé en deux parties, les mêmes que celles que nous trouvons 
dans les bibles chrétiennes. C’est sous l’influence chrétienne”, et à 
partir de 1448 dans les manuscrits, que « Les Paroles des Jours » fut 
divisé en deux. Ainsi dans le premier texte imprimé en 1517 à Ve- 
nise, appelé édition de Bomberg, nous trouvons deux parties. Mais 
le texte massorétique, qui a l’usage de donner à la fin d’un livre le 
nombre de versets qui le composent, conserve la trace de l’unité 
initiale du livre en ne donnant le nombre total des versets qu’à la fin 
de la deuxième partie. 


2. Les « Paraleipomenôn » 


Dans la tradition grecque reflétée par la Septante (LXX), ce li- 
vre s’appelle « Paraleipomenôn ». La division en deux que nous 
connaissons est apparue en même temps ou juste après le choix du 
titre grec. Cette division n’est pas mathématique mais thématique. 
Le titre n’est évidemment pas une traduction du titre en hébreu, 
dont l'expression « paroles des jours » est rendue en grec, dans les 
livres des Rois et Néhémie, par « discours des jours » ; dans le livre 
d’Esther la formule grecque choisie renvoie au souvenir. Le terme 
« paraleipomenôn » n’est jamais utilisé tel quel dans le texte de la 
Septante, il est seulement présent dans l'inscription qui précède le 
livre dont nous parlons. Par contre la racine verbale qui constitue 
ce terme est utilisée en I Esd 8,7 et III M 1,19.20 où elle signifie 


Re Tee nee 
C’est afin de pouvoir mieux se comprendre dans le cadre des controverses judéo- 
chrétiennes. 
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« laisser de côté, omettre ». Le titre grec, qui signifie alors « choses 
qui sont laissées de côté », reflète une autre orientation de lecture 
de ce livre par rapport à la tradition hébraïque. Le livre des « Para- 
leipomenôn » suit les quatre livres des Règnes de la Septante!!, et, à 
la suite de Jérôme!" et de Théodoret”?, je considère qu’il est là pour 
compléter et en même temps apporter un éclairage nouveau sur des 
événements décrits précédemment. Les livres des Règnes se termi- 
nent par la mention de Jojakin qui est relevé par le roi de Babylone 
sans aucune mention de la maison de l'Éternel ni même de retour 
possible vers Jérusalem, tandis qu’à la fin des « Paraleipomenôn » 
Jojakin et son successeur Sédécias sont tous les deux condamnés par 
le livre et c’est le roi de Perse qui est le héraut et le héros de l’Éter- 
nel avec mention de la construction de la maison de l'Éternel et de 
Jérusalem : d’un côté Babylone sans mention de l’Éternel, de l’autre 
côté la Perse avec mention de l’Éternel. La situation politique a cer- 
tainement changé entre la rédaction de la fin des livres des Règnes et 
celle de la fin des « Paraleipomenôn ». Au point de vue théologique, 
en finissant par ce livre, l’ordre canonique de la Septante montre 
comment un étranger œuvre au salut voulu par l'Éternel. 

La division de ce livre en deux parties se calque sur celle des 
livres des Règnes. Ainsi, « Paraleipomenôn A » reprend, complète 
et oriente différemment 1 et 2 Règnes, tandis que « Paraleipomenôn 
B » reprend, complète et oriente différemment 3 et 4 Règnes. De la 
sorte, le canon de la Septante, regroupant les livres de Genèse aux 
Maccabées dans une même catégorie, reflète une lecture historici- 
sante de cet ensemble dans lequel les « Paraleipomenôn » occupent 
une place pivot. En effet, la fin du quatrième livre des Règnes ne 
mentionne pas l'Éternel, et se présente dès lors comme une fin 
possible de l’histoire entre Juda et son Dieu, mais aussi comme fin 
de l’histoire de Juda tout court. À la suite de cela, les « Paraleipome= 


10 La Septante a quatre livres des Règnes dont les deux premiers correspondent aux 
deux livres de Samuel de la tradition hébraïque et les deux derniers aux deux livres des 


Rois de cette même tradition. 
1 Dans Epist., 53, ad Paulinum, 7, PL., XXII, p. 548. . 
12 Dans Qwaestiones in libros Regum et Paralipomenon, Patrologie Grecque (B.G), LXXX, 


p. 801. 
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nôn » proposent une relecture globale de l’histoire depuis Adam, 
une histoire qui ne se coupe pas de l'Eternel et qui, au contraire 
devient le lieu d’un nouveau départ”. Grâce à ce livre, l’histoire 
de Juda repart jusqu'aux quatre livres des Maccabées qui font le 
pendant aux quatre livres des Règnes et qui se terminent avec un 
serviteur de Dieu issu de Juda et par une glorification de Dieu. Les 
« Paraleipomenôn », les « choses qui sont laissées de côté », ont 
donc permis un nouveau départ pour l’histoire de Juda. 


3. Les « Paralipomènes » 


Transcrivant tout simplement le titre grec en latin, la tradition la- 
tine nomme ce livre les « Paralipomènes ». La (les) Vieille(s) Latine(s) 
est (sont) un ensemble de traductions en latin de la Septante dont 
le but est de fournir un texte aux chrétiens qui ignorent le grec et 
l’hébreu. Ces traductions se sont faites sur le tas. Les « Paralipomè- 
nes » y sont considérés, de même que dans la Septante, comme un 
livre qui met en relief des événements laissés de côté dans les livres 
précédents. C’est Jérôme, qui ayant commencé par un travail de 
traduction en latin de la Septante présente dans les Hexaples d'Ori- 
gène, va finalement réaliser une traduction directement à partir de 
hébreu. Il utilise un ordre des livres différent de la Septante et dif- 
férent de la tradition hébraïque que nous connaissons! mais dans 
cet ordre les « Paralipomènes » se trouvent encore après les Rois et 
avant Esdras - Néhémie. Dans son Prologus Galeatus où il explique le 
canon hébraïque, Jérôme va proposer un troisième titre : «le sep- 
tième livre, dabreiamin (ou bien dabre haïomin), c’est-à-dire paroles 
des jours, que nous pouvons appeler significativement chronikon de 
toute l’histoire divine, qui chez nous est noté premier et deuxième 


© Dans le Pentateuque, l'Éternel est étroitement associé à la matche, avec la racine H/E. 
“ Dans son travail de traduction, Jérôme a renoué avec l’hébreu et il n’a pas jugé utile 
de conserver des livres présents dans la Septante tels que la Sagesse, le Siracide, les 
Maccabées et Baruch qui seront rajoutés plus tard par les bibliothécaires médiévaux. 
Cela implique qu’il va y avoir d’autres formes canoniques et qu’il peut y avoir d’autres 
perceptions des livres canoniques. 


56 


A 


LA PLACE ET LE SENS DES LIVRES DES CHRONIQUES DANS LES CANONS BIBLIQUES 


paralipomènes »°. Jérôme veut faire un retour au titre hébraïque, 
mais celui qu’il propose, « chronikon », renvoie à un écrit contraire- 
ment à l’hébreu. Cette différence de titre entre l’hébreu et le grec de 
Jérôme découle d’une différence textuelle entre la Septante et la Bi- 
ble hébraïque. En 1 Ch 27,24 le texte de la Septante a : « dans le livre 
des discours des jours du roi David » ; alors que le texte hébraïque 
a : « dans le nombre des paroles des jours pour le roi David ». Le 
texte grec associe donc systématiquement l’expression « discours 
des jours »"° à un livre, même en 1 Ch 27,24 : la particularité de ce 
passage qui a donné le titre hébreu n’existe pas. Et «les discours des 
jours » apparaissent ainsi uniquement comme le contenu d’un livre, 
à savoir des annales, des chroniques. Du reste, Jérôme écrira dans 
sa traduction latine du passage : «les fastes du roi David » alors que 
lhébreu a : « les paroles des jours pour le roi David ». 

Le titre proposé par Jérôme ne sera pas retenu par ses succes- 
seurs, on lui préfèrera la transcription dutitre grec. Les « Paralipo- 
mènes » sont toujours perçus comme un complément qui donne 
un nouvel éclairage sur les événements depuis Adam jusqu’à la fin 
du royaume de Juda afin de permettre un nouveau départ avec Es- 
dras et Néhémie. En ce sens Jérôme partage la vision du monde 
juif qu’il fréquente : les institutions mises en place par Esdras et 
Néhémie sont toujours valables malgré la destruction de la maison 
de l'Éternel. Logiquement avec la vision historicisante qu’il a de ce 
livre, Jérôme conserve le découpage thématique en deux parties de 
la tradition grecque : d'Adam à David et de Salomon à Cyrus. 


4. Les livres des « Chroniques » ; 

C’est Martin Luther qui, lorsqu'il traduira en 1531 à partir du 
texte hébreu le livre «Les Paroles des Jours », appellera « Die Chro- 
nika » en revenant au terme proposé par Jérôme. Tout en faisant 
un retour vers le canon hébraïque en ce qui concerne le choix des 
livres, Luther gardera la vision historicisante du canon et il conser- 


15 Prologus Galeatus, PL., XXVII, p. 554. 
16 I] s’agit de l'expression grecque /ogôn #n émerôn. 
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vera l’ordre de la tradition grecque puis latine. Cela est bien sûr lo- 
gique : une bible qui se termine par « Les Paroles des Jours » n’a pas 
besoin d’un Nouveau Testament tandis qu’un canon du Premier 
Testament qui se termine par le livre du prophète Malachie comme 
la Vulgate de Jérôme ou par Daniel comme la Septante appelle une 
suite que le Nouveau Testament représente tout naturellement. 


5. Épilogue 


Ces traditions reflètent deux visions différentes des textes bi- 
bliques. Notre étude nous permet de conclure que la tradition hé- 
braïque s'intéresse plutôt à l’aspect d'enseignement divin que re- 
présente le livre « Les Paroles des Jours », alors que les traditions 
grecque et latine soulignent essentiellement le côté historique des 
« Paraleipomenôn ». Ces quelques lignes souhaitent attirer l’atten- 
tion sur l’importance de la place et du titre d’un livre dans le canon 
biblique, une place et un titre qui ne sont jamais le fruit du hasard, 
mais qui ont été mûrement réfléchis et pensés, car ils procurent une 
orientation pour la lecture du livre. 


Emmanuel Correia 
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Sous le signe du vertige 


il est vrai que les livres bibliques présentent de nom- 
breuses listes (généalogies, rois, prêtres.) les livres des 
Chroniques sont sans doute ceux qui en comptent le 
plus : on y trouve d’abord la généalogie complète des 
descendants d’Adam, de Sem, d'Abraham, puis celle des fils de Ja- 
cob, la liste des habitants de Jérusalem après le retour d’exil, les 
vaillants hommes de David, les guerriers qui l’ont suivi au cours 
de sa vie ; viennent plus tard les lévites, sacrificateurs, chantres et 
portiers. Or il se trouve que la liste a été un objet d’études durant les 
dernières décennies, tant chez les anthropologues ou ethnologues 
que chez les spécialistes de épopée ou de la littérature en général. 


L’anthropologue Jack Goody (La raison graphique, Trad. Bazin- 
Bensa, 1979) s'appuyant sur les tablettes sumériennes, soutient 
l’hypothèse d’une relation directe entre l’apparition de l’écriture et 
l'établissement de listes, particulièrement de listes « administrati- 
ves » à fonction pratique (comptes, dons en nature, tâches à ac- 
complir etc...). Parmi les caractéristiques de telles listes, il retient 
d’abord la spatialisation et la décontextualisation. Les mots sont 
isolés de leur contexte et présentés verticalement en colonne. Il y a 
là un processus d’abstraction. Mais la liste n’est généralement pas 
chaotique, elle repose sur des critères de classement qui lui donnent 
une unité. La liste devient série ou classe. C’est là qu’intervient en 
particulier l’invention de l’ordre alphabétique, clairement rattaché à 
l'écriture. Donc, pour Goody, la liste à fonction pratique naît avec 
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l'écriture. Il rattache à ce système des textes de l'Égypte (ancien et 
moyen empire) et de l'Ancien Testament. Mais il reconnaît pour les 
généalogies bibliques la possibilité d’une préexistence orale. C’est 
que la liste se trouve à la charnière entre l’oral et l'écrit et à ce titre 
elle fournit une base à l’historiographie. C’est vrai des chroniques 
en général et tout particulièrement des deux livres bibliques ainsi 
nommés, où la série des rois d'Israël et de Juda donne un cadre au 
récit historique. Telle est aussi la tradition annalistique dans l’his- 
toire romaine, où les événements s’écrivent année pat année à partir 
d'archives qui ressemblent à des listes. 


Mais l’insertion de listes dans un récit littéraire pose un certain 
nombre de problèmes. D’abord la liste présente, par rapport au 
texte qui la contient, une certaine hétérogénéité. Ph. Hamon (D 
descriptif, 1993) parle de « kyste textuel ». S'agissant de grandes épo- 
pées, en Orient comme en Grèce, on peut penser que les listes ou 
catalogues leur préexistaient sous la forme d’une tradition orale : ils 
auraient été mémorisés pour des raisons religieuses ou culturelles, 
puis reproduits dans des récits auxquels ils conféraient une forme 
de légitimité. Ce serait le cas aussi pour les généalogies bibliques. La 
seconde question est celle de l’insertion proprement dite, au niveau 
de lexpression : comment passer du narratif à l’énumératif ? Les 
recherches sur le catalogue homérique, notamment en France celles 
de Sylvie Perceau (La parole vive. Communiquer en catalogue dans l'épopée 
bomérique, 2002), mettent en évidence la nature « communication- 
nelle » du catalogue à partir d’une analyse sémantique du verbe ka- 
talegein. Ya plupart des catalogues de l’Ihade sont en situation d’inter- 
locution : un personnage délivre à un autre un message sous forme 
de catalogue. Le catalogue type, celui des vaisseaux, est introduit 
par une invocation à la Muse, ce qui le rattache à la thématique de la 
mémoire (les Muses sont filles de Mémoire et délivrent son savoir 
mythique) et fait intervenir le je du narrateur, chose exceptionnelle 
dans l’épopée. La question de l'insertion se pose aussi pour les Chro- 
niques. Les listes des premiers chapitres ne sont pas introduites, si 
ce n’est par un « voici » ; toutefois la narrativité n’est pas totalement 
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absente, soit par le recours aux verbes engendrer, enfanter ou naî- 

tre, soit par la présence de « vignettes » concernant tel ou tel des | 
personnages énumérés. Aux chapitres 15 et 16 les listes sont mieux 
intégrées à la narration. Il y a aussi des jeux sur la temporalité, avec 
retours en arrière et anticipations. 


Tout récemment Umberto Eco a publié un livre (l/erfige de la 
liste, 2009) où il présente une série de textes littéraires et d'œuvres 
d’art structurés selon le principe de la liste. Il insiste sur les idées 
d’infini, d’indicible, d’excès, de chaos ou au contraire de cohérence, 
bref de vertige. On pourrait se proposer de lire les Chroniques sous 
le signe du vertige. 


Sylvie Franchet d’Espérey 
0 EN ! RENRUIET 23 CT VRP LIN F1 es : EM = 
créor ote atife rt fu JV + ‘LH gr NS “AMEN brise  : " dit \ 


1 St reins dl ot svus ts Mise SD à We an | 
SÉSRAURE re is Lo re as tie tnt ye 
zh ? dr nteunés à L= = Ier GÈ 


Écritures et réécritures 


e colloque international du RRENAB (Réseau de re- 

cherche en Narratologie et Bible) se tenait cette année 

à Lausanne du 10 au 12 juin 2010, sur le thème « Écri- 

tures et réécritures ». Le sujet était vaste, et l'ambition à 
la hauteur de la richesse des pistes de réflexion et des outils d’analyse 
proposés par les différents intervenants. Il s’agissait de sonder dans 
sa diversité la littérature biblique et « extra-biblique » au sens large, 
tant sur le plan diachronique que synchronique, pour comprendre 
comment celle-ci s’élabore au carrefour de différentes traditions ou 
traductions, au confluent de diverses voix, au creuset de multiples 
citations. Comme la toile de Pénélope, au fil des séminaires le tissu 
biblique envisagé s’augmentait sans cesse de trames nouvelles pour 
se défaire presque aussitôt, au gré d’évidences déconstruites ou de 
rapprochements pour le moins surprenants : on à vu ainsi Paul et 
Flavius Josèphe dialoguer avec Rousseau, Voltaire, ou même Céline, 
autour de la notion de « posture » d’auteur, pour comprendre ce 
qui l’appelle et la fonde précisément : Pautorité d’un métadiscours ? 
l'acte même de réécriture ? une conduite de vie ? («Les postures lit- 
téraires, ou quand un auteur s’écrit et se réécrit », séminaire proposé 
par Claire Clivaz, Lausanne) Le colloque fut riche de croisements 
de ce type, comme de confrontations épistémologiques diverses. 
De proche en proche, la recherche de traces de réécritures bibliques 
prenait des allures de voyage au long cours à travers les âges : ici le 
cannibalisme littéraire de Montaigne (conférence de Antoine Com- 
pagnon, Paris, « Vanité de Montaigne : la présence de l’Ecclésiaste 
dans les Essais »), là l’art pictural de la transfiguration à l’épreuve 
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d’une thématique chrétienne largement rebattue (conférence de 
Philippe Sers, Paris, « La transcription iconographique de l'Écri- 
ture, déformation ou enrichissement ? L’exemple de la méditation 
picturale de Kandinsky sur le Jugement dernier »), là encore l'art et 
ses mirages (« Les textes néotestamentaires au cinéma : citations et 
références », séminaire proposé par Alain Boillat, Lausanne ). Des 
escales plus attendues faisaient la part belle aux Évangiles et aux 
Épîtres (« Des textes relisant d’autres textes. Le processus de relec- 
ture dans les Évangiles et les Actes » [séminaire proposé par Simon 
Butticaz, Lausanne], « Intertextualité et narrativité dans la lettre de 
Paul aux Romains » [séminaire proposé par Normand Bonneau, 
Ottawa], « Relectures en discontinuité : rétractation, “caviardage” et 
subversion » [séminaires proposé par Yvan Bourquin, Lausanne, et 
Andreas Dettwiler, Genève) ainsi qu’aux livres prophétiques («Les 
phénomènes de réécriture et la formation du corpus prophétique » 
[séminaire proposé par Christophe Nihan, Lausanne], « Jonas dans 
le contexte du premier Testament », [séminaire proposé par André 
Wénin, Louvain-la-Neuve]). 

Et toujours ces mêmes questions entêtantes et lancinantes : où 
se situe la frontière entre l’invention et la (re)transcription, entre la 
tradition et l’actualisation ? Sur quoi — ou sur qui ? — se fonde l’auto- 
rité d’une parole transmise de textes en textes et de générations en 
générations ? Comment articuler l’ancien et le nouveau, ou com- 
ment faire valoir la certitude d’un énoncé fondateur ancien dans 
une énonciation nouvelle et actuelle ? Comment établir l’origine ou 
la pertinence d’une référence citationnelle qui se donne en se ca- 
chant, s’exhibe en se modulant, et s’exporte en s’incarnant dans un 
jeu de présence-absence qui n’en finit pas de mettre notre mémoire 
en éveil ? 

Bref, le colloque du RRENAB 2010, qui a également ner une 
grande place aux jeunes chercheurs et doctorands, invitait à des 
éclairages stimulants sur cette étonnante « geste de l'écriture bibli- 
que », qui entremêle « mémoire longue » et « mémoire jeune », héri- 
tage ancien et « nouveauté de sens », interrogeant à chaque fois une 
nouvelle manière d’« habiter la maison des Écritures » (conférence 
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de Corina Combet-Galland, Paris, « Les alliances de l’ancien et du 
nouveau. L’Écriture selon la Bible »). Pari audacieux mais pari tenu, 
qui fait attendre bien impatiemment la publication des actes... 
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Parmi les livres 


acques Cazeaux, La contre-épopée du désert. Essai sur Exode — Léviti- 
ue — Nombres, « Lectio divina 218 », Paris, Cerf, 2007, 640 pages. 


ande traversée des livres bibliques initiée par Cazeaux se concré- 
tise ici par une étape majeure et non des plus faciles. L'auteur s’est libéré 
des contraintes de l’érudition pour revendiquer une parole libre et rigou- 
reuse à la fois, à l’image peut-être d’un Philon dont il est grand connais- 
seur. Il manifeste un intérêt gourmand pour la saveur des mots, la rugosité 
des textes. Il nomme les choses avec justesse et réveille nos habitudes 
de lecteurs assoupis. Il parle ainsi de « cadastre », de « cuisine sacrée » à 
propos des sacrifices animaux, débusque les lectures émoussées parce que 
moralisantes. 

Il y a beaucoup de finesse — avec parfois un peu de préciosité dans le 
langage — dans l'approche de textes dont l’auteur souligne justement la 
souplesse et la subtilité (395). C’est en effet le côtoiement du tragique, de 
la farce, du trivial, du rêve, de la réalité, avec ses échecs, ses héros inutiles, 
ses violences et ses impasses qui fait la réelle beauté du texte, en dessine 
l'esthétique plus proprement sublime qu’apollinienne. L'auteur nous aide 
à suivre les emmêlements et les démêlages des thématiques, par exemple, 
dans l’Exode, entre les signes et la parole ; il nous apprend à tirer du sens 
là où l’exégèse technique ne verrait que chaos ou incohérence (393). 

On le sent parfois trop têtu à vouloir débusquer les fausses exégèses 
et l'idéologie d’un Occident capable, par envie, « d’éluder le discours juif » 
(391). Ces pointes exprimées en passant, mériteraient de meilleures ana- 
lyses. Cela dit, il apporte la musique d’un commentaire très respectueux 
de la lettre, accompagné de tableaux et de schémas de structures ; il y 
prend appui pour déployer une lecture du monde et de l’homme qui « fait 
sens ». Au terme de la lecture, on accordeta qu’il a bien réussi sa traversée 
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en montrant comment l'épopée manquée ou « contre-épopée » de jadis, a 
produit le « magma » d’où le « cristal » de la Loi a pu tirer existence. Elle 
est là, aujourd’hui, pour être entendue et agie. 

P.-M. Beaude 


Joachim Gnilka, Qui sont les chrétiens du Coran ? Paris, Le Cerf / 
Mediaspaul, 2008. €18,00. 175 pages. 


sant ce titre le lecteur pressé pourrait penser trouver dans cet 
ouvrage un regard musulman sur les chrétiens, alors qu’en réalité c’est une 
savante étude sur les origines de l’Islam qui nous est proposée. (Le titre 
original allemand est à cet égard moins ambigu mais aussi moins vendeur ! 
« Die Nazarener und der Koran. Eine Spurensuche »). Dans une première moitié 
du livre, l’auteur, spécialiste du Nouveau Testament, revient sur l’histoire 
complexe du judéo-christianisme des premiers siècles. En effet, quand 
il parle des chrétiens, le Coran utilise un terme précis qui renvoie à un 
mouvement connu déjà dans le Nouveau Testament sous l’appellation des 
Nazaréniens ou Nazoréens (l’auteur distingue ces deux mouvements). La 
seconde partie de l’ouvrage inventorie et commente les différents textes du 
Coran qui évoquent les traditions néotestamentaires et la figure de Jésus. 
Il ressort de cet examen l'influence majeure de l'Évangile de Matthieu et 
l'absence des textes pauliniens. L’islam naissant aurait donc été surtout en 
contact avec une mouvance judéo-chrétienne, elle-même bien distincte de 
la grande Église, à savoir, les Nazoréens étudiés dans la première partie. 
Muhammad ne semble pas avoir été en contact direct avec les écrits cano- 
niques mais informés de nombreux récits liés à Jésus, notamment ceux de 
l'enfance bien connus par les textes apocryphes. Le caractère de prophète 
et d’enseignant de Jésus ne pose pas de problème à « l’auteur » du Coran. 
Par contre tout ce qui touche à la sotériologie et à la christologie est repris 
de manière polémique. L’islam ne prend pas parti dans les querelles chris- 
tologiques puisque son monothéisme strict les réfute toutes en bloc. Un 
dernier chapitre consacré aux reprises de l'Ancien Testament par le Coran, 
montre une plus grande proximité entre Islam et Judaïsme qu’entre Islam 
et Christianisme. Cela confirmerait les liens étroits avec les judéo-chré- 
tiens. Un dernier excursus reprend une thèse apparue récemment en Alle- 
magne selon laquelle certaines inscriptions du dôme du rocher à Jérusalem 
tendraient à prouver une origine chrétienne de cet édifice bâti à la fin du 
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7% siècle. Si plusieurs des thèses de Gnilka sont loin de faire l’unanimité 
(notamment sur l'Internet), le mérite de cet ouvrage et d’encourager à 
l'étude sérieuse des origines de l’Islam, étude qui ne peut exclure le rôle du 
judaïsme et du christianisme et invite ainsi à un dialogue profond de ces 
trois religions. 


David Bouillon 


Andreas Dettwiler et Daniel Marguerat (éds), La source des paroles 
de Jésus (Q) : Aux origines du christianisme, Genève, Labor et Fides 
onde de la Bible 62), 2008. 


Que peut-on dire aujourd’hui, à la lumière des recherches effectuées 
depuis plus de deux siècles, de la source des paroles de Jésus (dite source 
Q), ce « document » qui serait le plus ancien témoignage littéraire sur le 
christianisme naissant et dont on suppose l’existence à partir des traditions 
communes aux évangiles de Mathieu et de Luc ? Où en est-on du débat 
passionné suscité par cette hypothèse ? Par les brillantes contributions 
qu’il rassemble, ce livre permet de répondre à ces questions. Les différents 
articles, tous ici présentés en français, ont, en effet, pour auteurs des spé- 
cialistes de ce champ de recherche, venus des États-Unis, du Canada, du 
Japon et de différents pays d'Europe pour un enseignement postgrade aux 
universités de Lausanne et Genève. 

L'état des lieux dressé par D. Marguerat fait apparaître les raisons de 
prendre en compte l’hypothèse qu’il y a bien eu, sous une forme ou sous 
une autre, une source des paroles de Jésus. Après la description des diffé- 
rentes étapes de la recherche, l’article introduit les questions ouvertes qui 
seront abordées dans les articles suivants. Ainsi, celles de la reconstruction 
et de la composition du texte de la Source, de son rattachement à une tra- 
dition prophétique-apocalyptique ou sapientiale, de l'identité de ses des- 
tinataires, de la place des femmes dans les communautés ou traditions Q 
sont-elles successivement traitées. Des thématiques théologiques, comme 
le jugement d'Israël et la validité de la Torah sont également abordées. 
Enfin, faisant suite à deux études sur sa réception dans les évangiles de 
Matthieu et Luc, la reprise synthétique de J. Schrôter resitue, avec beau- 
coup de vigueur et de clarté, la source des paroles de Jésus dans les toutes 
premières interprétations de la vie et de l’œuvre de Jésus. 

Ce livre est d’un haut niveau scientifique. La qualité de sa présenta- 
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tion et de sa rédaction le rend, néanmoins, accessible à tous ceux qu’une 
meilleure connaissance des origines du christianisme intéresse. Il nest pas 
si fréquent qu’un dossier aussi complet et faisant état de la recherche la 
plus récente soit mis à la disposition du public francophone. À coup sûr, 
ce dernier apprécier ! 

Odile Flichy 


Raymond E. Brown, Lire les évangiles au temps de l'Avent et à Noël. 
Hraduction de Dominique Barrios. Paris, Éditions du Cerf, 2008. 
18,00. 140 pages. 


immense commentaire des récits de l'Enfance (750 pages), publié 
chez Doubleday en 1977 et complété en 1993 sous le titre The Bérth of 
the Messiab, n’est pas encore achevé que, sautant le pas, R.E. Brown veut 
en adresser la primeur au grand public. C’est ainsi qu'entre 1975 et 1977 
paraît une série d’articles conçus pour les non spécialistes dans le numéro 
de la revue Worship consacré à Noël et dont-la refonte sous forme de 
livre sortira en 1978 chez The Liturgical Press. Reste que, d’une version 
à l’autre, l’érudit et le vulgarisateur sont une seule et même personne et 
qui, de plus, enfonce le clou : il redonne à la liturgie les titres de noblesse, 
tombés en déshérence depuis que s’en est passablement émancipée une 
certaine théologie dogmatique qui, pourtant, lui doit sa naissance. Brown 
rappelle que, bien plutôt qu’affaire d’abstraction conceptuelle, la théologie 
est affaire de concrétisation liturgique de la foi — à l'instar de la parole 
qui se fait chair comme, au demeurant, en témoigne le lectionnaire pour 
PAvent et la Noël. Ainsi les deux premiers chapitres de Matthieu et de Luc 
sont axés de telle sorte qu’ils mettent l’accent d’une part sur l’identité de 
Jésus (fils de l’homme mais aussi fils de Dieu et messie) et, d’autre part, 
sur sa propre personnification de l’histoire d’Israël (transition de l'Ancien 
au Nouveau Testament mais aussi extension tant de la révélation que de la 
grâce de Dieu et leur élargissement de la gloire d'Israël vers Pillumination 
des païens. Soulignant le rôle qu’à cet égard jouent les généalogies de Jésus, 
Brown — qui en savoure l’humour — ne manque pas d’insister sur le fait 
qu’il se range à l’opinion du plus radical des Réformateurs, Zwingli : elles 
font partie intégrante de sa prédication, d’autant qu’elles n’égrènent pas, 
loin s’en faut, les mérites de gens censés avoir fait l’histoire mais disent la 
grâce qui seule est apte à faire l’histoire. Elles comportent des gens biens, 
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certes, mais aussi des hommes qui trichent ou des femmes que, normale- 
ment, on devrait mépriser, sans parler de tous ceux qui, à nos yeux, n’ont 
pas droit à cette grâce rendue publique et manifeste en Christ. 


Gabriel Vahanian 


(ét st Michel Quesnel, Les chrétiens et la loi juive. Une lecture de l'épitre aux 


mains, Paris, Cerf/Mediaspaul (Lire la Bible 156), 2009. €13.00, 
08 pages. 


NOUS sommes des nains assis sur les épaules de géants » : cette phrase 
médiévale souvent reprise, pourrait incontestablement convenir à celui qui 
entreprendrait de rédiger un commentaire sur l’épître aux Romains. Le 
présent ouvrage paraît en effet bien mince quand on le compare aux vo- 
lumineux commentaires d’un Luther, d’un Barth, d’un Käsemann. Mais 
le lecteur aurait tort de négliger le travail de M. Quesnel qui, avec brio et 
en choisissant une thématique centrale de cette épiître, celle de la loi, nous 
la fait redécouvrir avec beaucoup de pédagogie et d’érudition. L'auteur 
attentif à la construction formelle de la lettre, en déploie les grandes arti- 
culations et l’éclaire de tout ce que les débats les plus récents ont soulevé 
comme problématique novatrice : cette lettre serait plus un écrit de cir- 
constance qu’une sorte de somme théologique paulinienne. Ce n’est pas 
parce qu’on est assis sur les épaules de géants qu’on ne peut pas parfois en 
profiter pour leur tirer les oreilles (l’auteur, recteur de l’Université catho- 
lique de Lyon, n’a pas peur de remettre en question les thèses de certains 
auteurs protestants qui semblent avoir fait de ce texte paulinien, un écrit 
pré-réformateur !) L'autre intérêt de ce livre, c’est de nourrir le dialogue 
qui depuis maintenant plus de cinquante ans s’est initié entre Juifs et Chré- 
tiens. L'originalité de cet excellent outil de vulgarisation, c’est de ne pas 
seulement se limiter aux chapitres 9-11 mais d'éclairer ce vif débat entre 
Torah et Évangile, qui fut déjà celui de Paul, à la lumière de toute lépître. 
L'auteur, tant dans le corps du texte que dans ses notes précises et jamais 
superflues, nous offre un bon état de la question non seulement sur les 
débats autour de l’épitre mais aussi sur la question des rapports entre ju- 
daïsme et christianisme. La bibliographie sobrement commentée apporte 
un utile complément à cet ouvrage qu’on ne peut que recommander. 


David Bouillon 
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is. David Gowler, Peñite histoire de la recherche du Jésus de l'Histoire : 
de lHIS' y XVII siècle à nos jours, Paris, Cerf (Lire la Bible 160), 2009, 


36 pages 


eure où la parution en français des volumes de J.-P. Meier sur Jé- 
sus suscite le débat, la traduction de cette « petite histoire » sur la recherche 
du Jésus historique s’avère une précieuse source d'informations. 

Elle suit le schéma chronologique bien connu des trois grandes étapes 
(les trois « quêtes ») de cette recherche, sans pour autant tomber dans la 
caricature, car les continuités et les similitudes entre ces différentes phases 
sont finement signalées. 

Fort utile se révèle le chapitre sur les pionniers de cette recherche : sans 
être exhaustif, David Gowler présente les hypothèses depuis Reimarus 
jusqu’à Schweitzer dans leur contexte historique, avec des notes de bas de 
pages efficaces qui signalent les données bibliographiques. 

La suite du parcours chronologique présente quelques grandes figures 
de chercheurs qui sont autant de repères. On-citera, bien sûr, Bultmann, 
qui incarne la période du scepticisme et son élève Käsemann, qui est à 
l’origine de la seconde ou nouvelle quête. 

Rendre compte de la troisième quête est une gageure, tant ses produc- 
tions et ses approches sont multiples. Le choix de la présenter à partir des 
travaux de Sanders et Funk à permis à Gowler de mettre en scène deux 
pôles majeurs qui orientent cette recherche : la prise en compte du ju- 
daïsme de Jésus et une orientation résolument historique ou sociologique. 
Le lecteur français découvrira ainsi avec intérêt l’histoire bien documentée 
du célèbre et controversé Jesus Seminat lancé par Funk. 

Les chapitres suivants présentent trois figures emblématiques de la te- 
cherche récente : Meier pour sa précision et son classicisme ; Crossan pour 
son originalité (discutée) et ses recours aux sciences humaines et, enfin, 
Theissen comme pionnier d’une approche socio-historique de Jésus et de 
son mouvement. C’est cette dernière approche qui forme un des deux 
principaux critères d'évaluation de D.G. pour qui Jésus est à la fois «un 
prophète apocalyptique et un champion de la justice sociale et économi- 
que pour un peuple opprimé » (p. 83). 

On pourra certes regretter que la plupart des chercheurs européens de 
la période récente aient été oubliés. Il reste cependant que cette « petite 
histoire » se révèle un guide appréciable dans le labyrinthe d’une recherche 
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qui, au final, assume les évolutions de la pensée occidentale depuis son 
entrée dans l’ère moderne. 
Denis Fricker 


#1 


Les san moines } Michel Gourgues, Les deux lettres à Timothée. La lettre à Tite. Cerf - 
nent Commentaire biblique : Nouveau testament 14, 2009, 432 pages, 
D€42, ISBN 978-2-204-08700-1. 


Mvre est organisé selon le principe de la collection : Introduction 
générale et Commentaire détaillé. Dans une introduction substantielle 
M. Gourgues analyse l’ensemble des trois lettres. 

1) D’abord leur plan, d’après contenu thématique et caractéristiques 
littéraires ; l’ordre dépend d’un présupposé de la diversité du « corpus » : 
a) 1 Tm et Tt comparées selon un découpage sur quatre critères : enseigne- 
ment erroné, consignes personnelles, consignes communautaires, ministé- 

s ; b) 2 Tm découpée en trois sections : « Je-Tu », « Tu », « Je-Tu ». 

2) Fort de ce préalable, M. Gourgues considère les trois lettres comme 
un corpus diversifié leur déniant deux points communs généralement ad- 
mis : caractère « pastoral » et combat contre l’hérésie. 

3) Une grande question sur l’authenticité paulinienne : Paul ? Paul et 
après Paul (parties pauliniennes complétées par un secrétaire) ? Après Paul 
(rédaction par des disciples vers la fin du siècle). Cette section est prin- 
cipalement basée sur l’étude du style et du vocabulaire (en particulier le 
relevé statistique de termes choisis et des hgpax, technique utilisée depuis 
longtemps mais d'interprétation délicate ; l’avis des commentateurs est 
qu’il ne faut pas en majorer l’importance). 

M. Gourgues pense que 2 Tm est « Misfhieliaoss » de Paul , da- 
table de la fin de sa vie (65-70), et que 1 Tm et Tt « sa jumelle en tion 
réduit » sont dues à un ou des disciples qui prolongent et précisent 2 Tm 
en fonction d'un contexte ecclésial transformé. Il décide d’étudier cha- 
cune des trois lettres pour elle-même à l'intérieur d’un corpus diversifié. 
Remarquons que cette approche va à l'encontre de l’avis d'une majorité de 
chercheurs qui les considèrent comme un ensemble unique du point de 
vue littéraire et théologique. 

Le commentaire de chaque lettre, dans l'ordre canonique, est fait, de 
façon répétitive, sur des petites péricopes : traduction la plus littérale pos- 
sible avec des notes de critique textuelle, bibliographie par ordre alphabé- 
tique des auteurs, interprétation de la péricope selon larticulation du texte, 
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notes plus techniques relevant de la philologie ou de l’histoire. On regrette 
le manque d'introduction ou de conclusion — générale ou par grand dé- 
coupage — donnant un regard d'ensemble sur les interprétations des péri- 
copes élémentaires et permettant de mieux comparer les lettres. 


Philippe Simenel 


ndré Wénin, La Bible ou la violence surmontée, Paris, Desclée de 
Brouwer, 2008. 


onstatant que la violence de certains récits bibliques, plus particuliè- 
rement vétéro-testamentaires, en détourne les lecteurs croyants, l’auteur se 
propose de défendre ces textes et le Dieu qu’ils mettent en scène. 

Il écrit : « dans le Premier Testament, sont esquissés des chemins pour 
tenter de faire échec à la violence, non sans la justice, mais au-delà d’elle, 
par une justice plus juste et plus sage. Ce sur quoi elle cherche à agir, ce 
n’est pas sur la violence elle-même. C’est plutôt sur cette région du cœur 
humain susceptible de céder aux charmes mensongers du serpent dont la 
logique est de mensonge, de violence et de mort[...] Car [l'être humain] a 
le pouvoir d’arrêter le mal à lui et de renoncer à la violence de manière à 
investir ses forces dans l'invention de chemins de paix avec tout être de 
bonne volonté. » (pp. 59-60). 

L'auteur s’appuie largement sur les écrits de P. Beauchamp, et l’on re- 
trouvera sans surprise des citations et des discussions de travaux de R. G:i- 
rard, M. Balmary et L. Basset. Les exégèses proposées ne semblent pas 
fortement originales, et l’auteur se contented d’observer que ; « Tout au 
long du récit de la Genèse, revient sous des formes variées la thématique 
de la maîtrise de l’animalité, condition pour que l’humain advienne. Ainsi, 
l'élu de Dieu est toujours un pasteur, c’est-à-dire un homme qui maîtrise 
l'animal au moyen de sa parole... » (p. 66), ou encore, sur le thème de la 
mort : « La sagesse est espérance et bonheur, puisqu'elle est un art de vivre 
et de faire vivre, de changer la mort en matrice, et ce qui touche la mort en 
lieu d’engendrement » (p. 219). 

L'ouvrage est certes agréable à lire. S’en dégage cependant une impres- 
sion de redites due au fait qu’il se constitue de neuf articles publiés entre 
1998 et 2003, et que plusieurs d’entre eux font appel aux mêmes passages 


classiques (Abraham et Isaac, Jacob et Esaü, Joseph et ses frères, etc.). 
Denis Gounelle 
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Laurent Gagne 


: Le : ; 
" Laurent Gagnebin, L'afhéisme nous interroge : Beauvoir, Camus, Gide, 


Sartre, Paris, Van Dieren Éditeur, 2009, 412 pages. 


é geste de colliger… de reprendre et réunir en un seul volume quatre 
essais qui pour leur auteur comptent comme des écrits de jeunesse. Un 
acte créateur ou, plus modestement, herméneutique, par le titre donné à 
l’ensemble. Tout (le sens) est dans la formule du titre, « L’athéisme nous 
interroge », qui jette un éclairage nouveau sur les essais consacrés à Beau- 
voir, Camus, Gide et Sartre (selon l’ordre alphabétique, et non chronolo- 
gique, choisi), mais sans que ceux-ci réfléchissent réellement cette lumière 
vets nous, aujourd’hui, et justifient l’interrogation affichée. 

Je veux dire simplement qu'aucun des quatre essais n’analyse d’une 
manière systématique l’athéisme de l'écrivain concerné, ce à quoi on pour- 
tait s’attendre de la part du théologien L. Gagnebin. Donc, léger désap- 
pointement. Ce travail, alors critique, reste à faire. Et en quoi l’athéisme de 
ces quatre (un de leurs dénominateurs communs, en effet, le seul ?) nous 
«interroge » maintenant, cela n’est vraiment traité sur à peine 7 pages que 
par le préfacier, Raphaël Picon. 

Vertu de l’athéisme, moins en soi que pour les « chrétiens » que nous 
sommes (restés ?) : il « nous » oblige à relativiser nos croyances et la foi el- 
le-même qu’il met à l'épreuve de la raison et de l’histoire ; ainsi avons-nous 
la chance de « purifier » notre foi, d’être poussés à l’essentiel du christia- 
nisme, à son noyau de sens, et à nous y tenir. La confrontation avec l’autre, 
quand même l’autre est « adversaire », portant sur lui notre négation, il ne 
faut pas la craindre et la fuir, elle est féconde, elle nous réveillera de nos 
certitudes devenues trop familières, de nos « sommeils dogmatiques ». 

Il est entendu — depuis longtemps ? — qu’il peut y avoir, qu’il y à chez 
des athées autant de courage pour son « prochain », autant d’amour et de 
dévouement, autant de foi, de « foi en l’homme », que chez des chrétiens. 
Dirons-nous qu’il y a autant de « christianisme » en eux que dans le chris- 
tianisme religieux, institué ? Quelles conséquences en tirerons-nous ? 

C’est tout l’intérêt des essais de L. Gagnebin, de son « André Gide 
nous interroge » (1961) à son « Connaître Sartre » (1972), en passant par 
« Albert Camus dans sa lumière » (1963) et surtout, le plus juste (en ce 
sens qu’il rend justice), « Simone de Beauvoir ou le refus de l’indifférence 
» (1968), c’est leur intérêt que de faire ressortir chez ces écrivains, qui se 
sont tous engagés, leur générosité et leur courage, le courage de la liberté 
et donc de la rupture avec le conservatisme socio-religieux des milieux 
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« bien pensants ». Et, bien sûr, se manifeste ainsi la générosité intellec- 
tuelle propre du théologien Gagnebin, sa libéralité philosophique, son… 
libéralisme. (Il est le directeur d’ Frangile &> Liberté et R. Picon en est le 
rédacteur en chef.) Il n’a de cesse de restituer la complexité des pensées 
et des systèmes de valeurs qu’il étudie, d’insister sur leur mouvance, leur 
évolution commandée par leur attention au réel. En particulier, il a plaisir 
à souligner le « réalisme de Sartre », sa philosophie non pas nihiliste et 
passionnelle, mais « austère et optimiste ». De même, en écho, il relève 
optimisme foncier de Simone de Beauvoir. Tous, à ses yeux, attestent 
au fond de la puissance de la volonté de vie en des temps de détresse. 
Une manière encore de pointer vers la puissance de Dieu, la « puissance » 
que les hommes peuvent nommer Dieu ou pas ? Qu’est-ce qui motive ce 
choix, ce oui ou ce non ? 

Manque, dans ce livre, mais il en donne l’idée, une controverse théo- 
logique sérieuse, sans complexes, avec l’athéisme, contemporain et ancien. 
En quelque sorte la réciproque de ce qu’annonce le titre ? On se rend bien 
compte que ces écrivains, hommes de leur siècle, récusent le christianisme, 
ce qu’il est devenu autour d’eux, mais au-delà ils ne se soucient pas de dis- 
cuter de la question de Dieu. Leur athéisme pratique est un « positivisme ». 
Ils écartent toute pensée sur Dieu, comme les positivistes, toujours pré- 
sents dans notre culture, écartent toute interrogation métaphysique. Vo- 
lontairement. Allez leur rétorquer que ce n’est pas un signe de maturation, 
mais une mutilation. Allez leur dire que l’absence de théologie signe une 
pensée philosophique incomplète, tranchée. 

Jean-Paul Sorg 


uilhen Antier, L/Origine qui vient : une eschatologie chrétienne pour le 
* siècle, Genève, Labor et Fides, 362 pages. 


rit là du texte légèrement retravaillé d’une thèse en études psy- 
chanalytiques et en théologie protestante récemment soutenue dans le 
cadre de l’Université Paul Valéry de Montpellier. Et il s’agit également 
dè la réflexion personnelle et audacieuse d’un jeune pasteur de l’Eglise 
réformée de France. Ce parcours est ainsi fort typique d’une nouvelle gé- 
nération de théologiennes et de théologiens, pour laquelle le passage par la 
philosophie et les sciences humaines (surtout psychologiques) représente 
une étape indispensable. Une génération qui refuse visiblement de s’enfer- 
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mer dans Barth, Bultmann ou Tillich. Constamment, l’on sent d'ailleurs 
l’auteur confronté au défi de l'annonce de l'Évangile dans un contexte 
exigeant de sécularité et de laïcité. Ce travail présente les défauts d’une 
œuvre de jeunesse, parce qu’il omet certaines références importantes en 
eschatologie protestante récente (les travaux d'Henri Mottu sur Joachim 
de Fiore ou l'apport de Gabriel Vahanian ne sont par exemple même pas 
cités en bibliographie). De surcroît, il est parfois trop long dans ses phases 
d’exposition, qui témoignent d'une appropriation encore en train de se 
faire et non d’une maîtrise complète des problématiques. Néanmoins, au 
final, il réussit à proposer une démarche de légitimation de la tradition 
chrétienne dans un domaine (celui des choses de la fin) où les perspectives 
outrancières et discréditantes n’ont pas manqué récemment. Le propos 
est divisé en trois parties. La première est un travail de réflexion sur Kier- 
kegaard Elle développe un regard philosophique sur le sujet qui reçoit le 
discoufs eschatologique en contexte moderne. L'auteur appelle ce destina- 
taire à affronter courageusement son angoisse, loin de toutes les tentatives 
bien-pensantes ou médiatiques d’endormissement spirituel. Une deuxiè- 
me section porte ensuite sur le statut des représentations, étudié à partir de 
Paul Ricœur, Jacques Lacan et plus allusivement René Char (p. 184). L’ap- 
proche est intéressante : elle offre au lecteur des alternatives aux doctrines 
de Hegel ou Tillich sur le sujet. Il en ressort finalement que le « mythe 
eschatologique » ne s'oppose pas à la modernité comme l’irrationnel au 
rationnel, mais plutôt à d’autres mythes, ceux qui magnifient l’immédiateté 
et le narcissisme. C'est ce qu’approfondira plus concrètement la troisième 
section, au gré de la reprise de plusieurs des principaux textes bibliques sur 
la fin. Pour Antier, la mort traverse toutes choses, mais ces textes disent 
une confiance que même la mort ne peut détruire. Et ceci doit entraîner à 
la fois une éthique de la vigilance, et une vigilance à l’égard de l'éthique... 
Au total, nous avons donc là un travail qui accorde peut-être un peu trop 
de place à la théologie fondamentale par rapport à la dogmatique, mais qui 
parvient cependant à esquisser avec succès les contours d’une eschatologie 
protestante exis/entielle, de portée non résolutoire mais figurative. 


Bernard Hort 
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Er. JacqusS 


L'arbre dut 


ossibles 
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er ses F 


Francis Jacques, L'arbre du texte et ses possibles (Problèmes et Contro- 
&s rerses), Paris, Vrin, 2007, 349 pages. ISBN 978-2-7116-1930-6. 
éSt difficile de parler de ce livre sans soulever la question de ce que 
Francis Jacques appelle «un narcissisme de fait chez la plupart des écrivains. 
Leur préférence : avoir un public de lecteurs inconnus et disposer souve- 
rainement de la parole » (p. 65). Comment peut-il se dire quelque chose 
entre nous ? C’est l'enjeu central de l’auteur. Cet enjeu appelle une autre 
façon de voir, «un culte du regard qui aspectualise » (p. 235 ; pp. 148.297) 
et qui suscite le possible en prenant acte du jeu ou de « la configuration 
des possibles » (p. 25) de ce qu’il appelle l’arbre du texte. Pareille approche 
est inutile pour qui se contente de répéter ce qui est considéré comme 
éternel (p. 291) ou qui oublie que la personne qui parle ne maîtrise plus le 
mot ; non pas seulement parce que le mot est extrait d’un stock commun 
de signes virtuels, mais surtout parce qu’il est le produit de l’interaction 
communicative. 

Si l’auteur modifie la condition dialogique, c’est pour en renforcer la 
légitimité qui réside dans le fait qu’on ne peut-dire « je » sans dévoiler par 
là et confirmer l’appartenance à un « nous ». Les analyses fouillées de 
la pragmatique visent à tirer de l’abstraction dans laquelle nous sommes 
lorsque le dialogue est considéré comme allant de soi. L'auteur s’élève 
contre la tendance de certains magazines pour lesquels « le questionnaire 
remplace le questionnement » (p. 251) et qui portent ainsi à son comble « 
l'inégalité énonciative » alors « peut-être plus grande [...] qu'entre celui qui 
commande et celui qui doit obéir » (p. 271). Mais il oublie facilement que 
questionner, ce n’est pas se substituer à Dieu en en faisant un préalable 
indiscutable et inconditionné de sa propre position. l'illusion du « je » 
croyant, c’est d’anticiper, dans sa différence même, le « je » qui ne croirait 
pas ; c’est d’oublier que ce qui se distingue du « je » croyant — les autres ou 
Dieu — échappe à la captation. Si victoire il doit y avoir, c’est dans la non- 
possession de ce par quoi on est changé. 

Francis Jacques rappelle que « le texte est porté par une puissance qui 
le dépasse en l’enveloppant » (p. 216). Concernant le texte biblique, auquel 
il fait souvent allusion, c’est de mystère qu’il s’agit comme « d’un principe 
éclairant qui me précède et m’englobe » (p.239), qui « tend vers son propre 
dehors » (p. 250) sans céder pour autant à l’objectivation (p. 24). 

Selon Francis Jacques, l’auteur « a besoin d’un lecteur sans faiblesse », 
car « la question n’est pas seulement ce qu’on exige de moi comme lecteur 
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maintenant que le livre est écrit, mais ce qui de moi était présupposé pour 
que le livre fût écrit » (p. 66). Souhaitons que son livre « éveille un désir de 
parole » (p. 66) et ouvre « un chemin à travers de nouveaux enjeux » (p. 25) 
refoulés par «une sorte de textolâtrie [qui] favorise l’éclatement de la cri- 
tique textuelle en méthodes diverses (sémiotique, psychanalytique, prag- 
matique, socio-culturelle), en même temps que l’avènement de lectures 
très libres qui procèdent de styles plus que de méthodes » (p. 313). Parmi 
les conseils prodigués par l’auteur, celui-ci : chaque fois qu’on lit un texte, 
«se demander de quoi ont voulu parler ceux qui avaient pour objectif de 
transformer le texte pour lutiliser » (p. 29). C’est que « tant d’auteurs écri- 
vent tant de mots parce qu’ils ne savent pas ce qu’ils cherchent » (p. 278), 
ou parce qu’au lieu de se relire, ils se contentent de redites, croyant insister 
par là sur l’importance de leur propos. « Il faut bien le reconnaître : ce qui 
menace la lecture est ce qui menace le dialogue, lacharnement à demeurer 
soi-même en face de ce qu’on lit ou de ce qu’on dit. Immodestie, réception 
intempérante » (p. 110). Cet acharnement, l’auteur ne se fait pas faute d’y 
souscrire. 


Maurice Boutin 
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Le tombeau de Calvin 


À propos de 
Nicolas Buri, Pierre de scandale : le roman de Calvin, Actes Sud 2009. 
€22,80. 304 pages. 


die jusqu’à l’exubérance sinon, parfois, extravagante dans sa forme, 
la célébration du cinquième centenaire de Calvin m’a, quant au fond de sa 
pensée et sa pertinence actuelle, semblé plutôt empreinte de timidité. J’ai 
comme eu l’impression d’y être exposé au déroulement d’une pensée qui 
peine à se remettre des effets d’une verve biblique aussi riche qu’à la fois 
rigide et embourbée et dont la nouveauté du ton, qu’inaugure Calvin, est 
aujourd’hui d’autant moins frappante que, si nous conservons la notion de 
parole (de Dieu), celle d'écriture s’est quelque peu résorbée. Suffisamment 
pour qu’on se contente d’imiter Calvin quand on se réclame de sa lignée et 
qu’on oublie que c’est avec des mots que se trame l’écriture d’une foi. 


Des écrits à l'écriture : le triomphe de la parole 

Or c’est précisément quand on imite Calvin qu’on n’écrit pas comme 
Calvin. On n’écrit pas comme il le fait, lui, qui, s’il écrit par passion de la 
parole, le fait sans servilité à l’égard des écrits qui, de par leur nature, en 
entraveraient l’écriture. Et pour qui, réseau de la parole, la Bible n’en serait 
qu’un tombeau d’écrits périmés, de lettres mortes, si la parole, y prenant 
corps, ne les rendait pas à la vie, à l'écriture propre à toute langue dès lors 
qu’elle n’est pas morte. Aussi Calvin n’écrit-il pas comme Calvin — en tout 
cas pas comme l’eût fait Cauvin (son nom d’après la chair) ou comme à ses 
dépens le font encore ses héritiers et s’étonnent du fossé qui s’est creusé 
entre Calvin et la langue française, déniant à celle-ci l’accès au trésor litté- 
raire initié par la Réforme. 

Prenons la notion d'écriture. En dépit de Calvin et des lectures qu’il en 
donne, c’est un mot qui évoque encore l’idée d’écrits — voire sous forme 
de notes (seripta) — plutôt que de soriptura ; il évoque plutôt l’idée rétroac- 
tive d’un procès verbal de transmission que lacte même du langage par 
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lequel s'effectue cette transmission, tant malgré qu’en vertu des seripta, 
c’est-à-dire des notes qui en ont été prises jusque là. Calvin à beau avoir 
été pris pour l’un des hiblens célèbres de son époque (par opposition aux 
scolastiques du Moyen Âge), on ne peut pas dire, de son option pour une 
Bible en langue vernaculaire, que la langue française en a été marquée 
aussi durablement que l’allemand la été par Luther, sans parler de l’anglais. 
Certes, la majesté de sa prose nonobstant, Calvin, juriste de formation, 
écrit dans une langue qui, pour l'heure, a horreur de l’anarchie religieuse. 
« Paris vaut bien une messe », dira Henri de Navarre, celui-là même dont 
l'assassinat amènera les Français à opter pour l’absolutisme du pouvoir, à 
la différence des Anglais (Michel Cassan) dont la langue vernaculaire, ma- 
laxée par la prose biblique, a su se frayer un chemin en renvoyant dos à dos 
absolutisme et anarchie. Malgré son iconoclasme herméneutique, Calvin 
reste français et juriste : il exècre l’anarchie religieuse (Servet, Castellion, 
Anabaptistes et autres libertaires). Mais il sait aussi qu’on ne peut pas dire 
Dieu sans en faire une idole et se doute que, s’il ne faut pas confondre 
anarchie et laxisme verbal et s’il faut appeler un chat un chat, théocratie 
et anarchie ne sont pas non plus si antithétiques qu’en toute rigueur de 
langage on le prétend : un mot est, si l’on peut dire, d’autant plus neutre 
en soi qu’on ne maîtrise une langue qu’en s’y soumettant. Celle de Calvin 
est particulièrement exigeante. En sorte qu'aujourd'hui on est plus en- 
clin à l’en blâmer pour une prétendue rigidité de son langage qu’on n’est 
sensible à la souplesse de sa rhétorique. Ou que, à l'inverse, on est moins 
sensible au fait que la désaffection théologique, dont Calvin m’a semblé 
faire l’objet, est possiblement due à la paresse intellectuelle d’adeptes plus 
royalistes que le roi et recrutés parmi ses partisans eux-mêmes. Accrochés 
à des formules, ils ont oublié que Calvin a d’abord été juriste et, donc, que 
le droit qu’il faut énoncer clairement n’en est pas moins affaire d’interpré- 
tation — et qu’il n’en va pas autrement des énoncés de la foi. Transitoires 
dans leurs formes, ces énoncés ne peuvent en investir le fond ni, surtout, 
l’objet d’une foi qui les met en cause s’ils n’ont recours à des présupposés, 
ceux d’une intelligence vouée par ailleurs à son propre renouvellement 
sous l'effet de la foi. En sorte qu’au fil de ce cinquième centenaire, une 
espèce de muséologie m’a semblé lavoir emporté, transformant l'héritage 
du Réformateur en catalogue d’une pensée figée par des idées reçues. 

Et si figée que, contraignant à déshérence sa théopoétique d’une foi à 
hauteur de son temps, voire à la proue de son futur, Calvin, livré à la rigji- 
dité mentale du siècle, en aurait été corseté, alors qu’en vue d’un monde 
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neuf il en avait au moins lancé le chantier (la liberté du magistrat par rap- 
port aux pouvoirs). Accablé par l’histoire, il ne l’aurait pas moins été par la 
sienne propre. De quoi se demander s’il y avait encore matière à célébrer 
ou si, peu ou prou, il fallait revoir son aventure dans le monde de notre 
imaginaire sur le modèle de celle des croisades ou de la colonisation et son 
sosie, l’esclavage, sinon celle de la frauduleuse financiarisation mondiale 
de l’économie. Certes, aujourd’hui, Servet ou Castellion sont, de par leur 
légende, plus « cool » que ne l’est Calvin, même et surtout en regard du 
sensibilisme d’avortons que nous, ses héritiers, sommes devenus. 

Mais l’histoire, c’est comme la mode. Elle se construit et se décons- 
truit, selon le mélange de carburant utilisé pour en raviver sinon revivre 
la mémoire. 


Une intrigue christomorphique ? 

Et, soudain, voici qu’inopiné s'invite à l’attention de célébrants désa- 
busés un Genevois qui, vu la nature de sa contribution à la mémoire de 
Calvin, semble en revendiquer l’imputrescible héritage comme trésor de la 
littérature. Il en fait l’objet d’un roman, dont ilétaye le propos par un dou- 
ble jumelage, classique et novateur, selon que le lecteur se situe à l'interface 
soit de l’histoire et du roman, soit de la théologie et de la littérature. 

Interpellé par leur implicite effet de chiasme, j'en effeuille des yeux 
titre et surtout sous-titre. Plus aguichant, celui-ci affiche non seulement un 
roman, mais / roman de Calvin. Lui, qui n’avait pas l’habitude de s’épan- 
cher et dont on ne sait pas où il a été enterré, parce qu’il ne souhaitait pas 
qu’on y rende visite comme à une relique. Comme ferait sans doute un 
historien. Mais pas le romancier, d’autant que son roman englobe un récit 
dont Calvin lui-même serait l’auteur. Le romancier est alors condamné à 
faire mieux que l’historien. C’est un interprète, au regard duquel Pévéne- 
ment n’a de sens qu’à raison de son futur, d’un futurible qui, aux portes 
du présent, se fait de plus en plus pressant. Et, sans doute, Nicolas Burt 
n’ignore pas que pour transformer ainsi l’histoire en roman, il faut du gé- 
nie. Ou bien on se contente d’une esbroufe. 

Figure de proue d’un roman en contrepoint d’un récit dont il est le 
narrateur, Calvin est çà et là relayé par deux sortes de contemporains : le 
nôtre (l’auteur du roman) et les siens, c’est-à-dire, des témoins du temps 
qui passe et d'événements qui se déroulent en labsence du Réformateur, 
mais non sans liens à l’accomplissement de son destin ou, si lon préfère, 
de sa vocation. De Noyon, où il est né, à Genève où, après un exil à Stras- 
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bourg, il revient et mourta, au terme d’un parcours dont les faits et gestes, 
historiques ou imaginés, retracent les étapes d’une œuvre selon laquelle il 
improvise sa vie, sinon sa passion et sa mort. 

Par une salutation au lecteur en guise d’entame, Nicolas Buri rappelle 
qu'il y a dix ans, il se promenait dans le parc des Bastions avec un ami quand, 
«à l'ombre du mur des Réformateurs », Calvin les accoste et, se mêlant de la 
conversation, emboîte son pas dans le leur — tel Jésus dans celui de Paul sur 
la route de Damas et à cette nuance près qu’ici, à défaut de Jésus, c’est un 
fantôme qui donne à Calvin un air de revenant. Et c’est le lecteur qui n’en 
revient pas. Incrédule. À moins que, se reprend-il, astuce de l’auteur ne 
dissimule ce discret coup de génie dont c’est pourtant l'ambition du roman 
qu’il vous frôle l'esprit. Possible. Sauf que... et vous le savez bien, le génie 
n’est pas tout : encore faut-il, disait Valéry, en avoir le talent. Et, pour ce qui 
est de Buri, j'en suis encore à me demander s’il la, cet unique talent, même 
s’il en a beaucoup d’autres — ou alors s’il a malgré lui. 

À preuve, ce titre, « pierre de scandale » : c’est, pour le commun des 
mortels, une expression tirée de la Bible. À bon droit, j'en suis d’accord, 
Buri l’emprunte ici à une citation de Calvin, intentionnellement mise en 
exergue d’un roman dont l’objet n’est autre que Calvin, alors que, sans qwid 
pro quo, Calvin la réfère au Christ, mort et ressuscité. Scandale pour les uns 
et folie pour les autres. Parole qui prend corps. Et corps qui débouche 
sur une parole, vérité qui prend vie pour autant que « toute vérité » (ainsi 
qu’au jeune Calvin le rappelle Mathurin Cordier) est « affaire de mots ». 
De langage, mais des vivants, et non des morts. De la vie bien plutôt que 
de la mort. Fait-on parler les morts ? Et, à la limite, quel en serait alors le 
langage, s’il faut encore que Calvin nous parle aujourd’hui ? C’est l’intrigue 
du roman, ou Ç’aurait dû l’être. Assimiler la passion et la mort de l’un à 
la vie et la mort de l’autre. Possible : une intrigue christomorphique ! ce 
serait génial. Mais l’auteur tiendra-t-il son pari — à supposer que là-dessus 
soit bâti son roman ? 


Abraham et Jacob : de Cauvin à Calvin 

Plus violente que naturelle, la mort en jalonne la trame qu’y noue le 
langage ; elle en jonche un récit interne au roman et dont le narrateur est 
plutôt indécis quant à sa propre identité. Tel Jacob se parant la peau des 
poils de son frère mais n’en pouvant imiter la voix, Cauvin (patronyme ini- 
tial) a beau se parer de celle de Calvin, il n’en peut que parodier le langage. 
Il s'empare du récit comme s’il en était l’auteur, et s’écoute parler, alors 
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que Calvin n’en veut ou, plutôt, n’eût voulu qu’y être l'interprète d’une 
histoire. La vérité en soi n’existe pas plus qu’un fait brut sans la trame 
d’une histoire ; elle est et ne peut qu'être révélée, selon qu’on l’entend ou 
non ; elle nous est contemporaine, de même qu'ici le récit se rapporte à 
un roman dont Buri nous est contemporain ou, à tout le moins, est censé 
l'être. Et Buri le sait. Outre que le récit n’est pas du même auteur que 
le roman, il provient d’un héritage. Pas étonnant qu’en conséquence les 
choses se gâtent. 

Un héritage peut servir de carcan à celui qui en fait le récit. En découle 
alors un récit qui, stérilisant les mots qu’il puise au langage de l’époque, 
fût-ce de Calvin, s’érige en écran plutôt que d’en solder l'héritage à notre 
bénéfice. Ou bien on tergiverse sur la question. Si admirablement brossé 
que soit Calvin, il n’est q’un homme de son temps, au mieux ; au pire, il 
n’en a pas maîtrisé les enjeux. On en brosse une image qui l’habille tout 
comme une chape de plomb : il imite sa propre voix, tel un mécanicien jac- 
tant une langue qui aurait échappé à l’inadvertance de ses lèvres alors que, 
à l’instar de Luther, Calvin ouvre les siennes à l’inauguration théologique 
d’une phrase dont, de son vivant, il fécondait la syntaxe. 

Le récit tourne court. S’en dégage un roman qui ne se raconte pas : 
c’est un scénario. Dont la mise en scène, en ce qui me concerne, est pour- 
tant magistrale. À l’incipit du roman proprement dit, on assiste à un pré- 
lude durant lequel un « petit garçon récite son texte de bienvenue », quand 
« tout s’arrête », soudain. « La bouche de l’enfant est béante, muette ». 
Calvin, accroché « à ses mots », se reconnaît à « ses yeux [qui, dit-il], « cap- 
turent les miens », tandis qu’il sent « se dévider [s]on propre théâtre » : pa- 
role devenant chair et, par la foi, ainsi qu’Abram mué en Abraham, Cauvin 
devient Calvin au fur et à mesure que se dévide l’histoire, la trame d’une 
raison d’être : dont il prend conscience — non depuis l’ensemencement de 
sa mère (qu’il aimait beaucoup) par son père (un « fraudeur » qu’il respec- 
tait sans trop l’aimer), mais depuis ce « jour de l’enterrement de Jeanne 
Cauvin, ma mère ». Ce jour dont il dira : « Je crois que c’est morte qu’elle 
me fit naître vraiment », tandis que s’alourdissait son chagrin et sa peine 
sous le poids d’un cérémonial d’une telle obséquiosité qu’il ne comprend 
pas pourquoi il ne comprend rien à ce qui se dit ou se fait autour de sa 
défunte mère. Et que, à peine adolescent, il voudrait bien « savoir ce qu’y 
dit Dieu ». Qui baragouine en latin. Au seul profit des nantis d’une langue 
qui barre aux autres l’accès à Dieu. 
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Calvin traqué par l'histoire 

Le titre du premier chapitre, « Psychopannychia », est celui de la se- 
conde édition d’un ouvrage dont le manuscrit circulait déjà après la paru- 
tion, en 1532, du commentaire de Calvin Swr la clémence de Sénèque. Sous 
ce titre latin, qui signifie « sommeil de l’âme » entre la mort physique et 
le Jugement, c’est un pamphlet qui a pour cible une théorie où s’embrase 
l’imagination d’Anabaptistes extrémistes et dont, à mon sens, Calvin dé- 
nonce les élucubrations apocalyptiques au nom d’un eschatisme de la foi. 
Mais qui, chez Buri, prend une autre tournure, amplifiée par un dernier 
chapitre, plus apocalyptique qu’eschatique : « Qu'’es el morir ? » — un titre 
en espagnol, comme pour rappeler, avec les titres en latin du premier et 
en français des chapitres intermédiaires, l'inscription de Pilate sur la croix 
de Jésus. Mais c’est, à nouveau, Calvin qui va être tiré de son sommeil par 
le postlude du petit garçon, encore là, et que, le roman achevé, tout est 
accompli. Voire. 

En effet, ce dernier chapitre se déroule tandis qu’Idelette, sa femme, 
épuisée, ne résiste plus à la mort. Calvin l’entoure de son affection. Il 
n’eût pas fait mieux s’il était descendu aux enfers. Ce qu'il fait, et même y 
entraîne le lecteur, tétanisé, qui est pris à témoin de paroles que Buri prête 
à Calvin. Buri n’a pas lu ces lettres de Calvin sur sa femme, auprès d’elle 
durant toute son agonie avec la mort. Broyé par l’affection, il n’en quitte 
pas le chevet. Dans ces lettres, pas la moindre trace de quelque aridité du 
sentiment. C’est d’abord le médecin qui, furieux de n’avoir pu la sauver, 
surgit de la chambre, la chemise tachée de sang, Elle est morte. Consterné, 
tout le monde s’est tu. Même le silence. Ponctué, brutalement, par une 
langue anonyme qui, marmorisant, hasarde : « Seigneur, que ta volonté 
soit faite ». Paraît enfin « le Maître » : avec les accents glaçants d’un ga- 
limatias pseudo-calvinien, il marmonne : « Merci, Seigneur Dieu ! Tu es 
immense | Idelette est sauvée ! Merci, Dieu d'Abraham » — encore plus 
Jésus que Jésus qui, sur la croix même, n’évacuant pas son humanité, criait 
« Mon Dieu pourquoi m’as-tu abandonné ? » On se demande, en vertu 
de quelle « indulgence » sotériologiste, genevoise sinon romaine, de quel 
texte de Calvin, Buri a-t-il pu extraite pareille logorrhée, pareille formule 
d’avortement thérapeutique d’un langage sans lendemain, et dont Calvin 
aurait jargonné la caricature, lésant ainsi sa propre rhétorique d’une foi qui 
n’a pas peur des mots, mais sait en avouer la transcendance de Dieu sans 
en bafouer l’immanence dans les affaires des hommes. 
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Autochtones, immigré, exilés 

Of, semble-t-il, à Genève, ses partisans n’en ont pas si tôt tiré patois de 
Canaan ou langue de bois que ses adversaires font déjà mine d’en ridicu- 
liser les dits, les formules alors qu'ils sont, à leur insu, indécrottablement 
empreints de l’autorité des paroles qu’ils font « dire » à Calvin sans le 
suivre, sans aller jusqu’à en déconstruire le langage même qui les y invite. 
Mais passons. Exilé de Genève, Calvin y est rappelé par ceux qui l'en ont 
chassé. À l'instar de « ce Français », les immigrés, de plus en plus nom- 
breux, n’y sont pas toujours bien accueillis par les autochtones. Hérétiques 
aux yeux de Rome, qu’ils considèrent comme la putain du diable, ils en 
sont complices à l'encontre d’autres hérétiques. Genève est une ville cos- 
mopolite qui, par ricochet, sert et servira de havre à l’æœcuménisme, mais 
sans jamais trop y croire (Max Thurian). On y rencontre des antipapistes 
chevronnés et des émissaires plus ou moins clandestins de Rome. Pas plus 
à Rome qu’à Genève, qui se prétendent universalistes alors qu’elles ne sont 
que cosmopolites, personne n’a la même religion qu’un autre ni surtout 
le même Dieu. On continue d’y opposer humanisme et foi alors que n’y 
figure, dans ce roman, aucune trace ni de Marot-ni de Théodore de Bèze ; 
humanisme et foi y sont opposés, alors que, dès le premier paragraphe 
de son Institution de la religion chrétienne, comparant connaissance de Dieu 
et connaissance de soi et se demandant laquelle précède l’autre, Calvin 
suggère une troisième voie, non celle préconisée par le magistère romain, 
mais celle ouverte par des écritures faisant suite au ministère du Christ. 
C’est donc Servet qui, à ses dépens, fera cauteleusement dépendre son sort 
de la question partisane de savoir si le Christ est le Fils éternel de Dieu ou 
s’il est simplement Fils du Dieu éternel. Malgré les apparences, Calvin est 
sans aucun doute plus radical que Servet. Il se bat pour des mots, et veille 
à ce qu’on n’en pervertisse pas l'enjeu. Il se bat pour la vérité. Qui dise la 
réalité d’un Dieu concret, symbolisé concrètement, plutôt qu’abstrait et 
abstraitement conceptualisé. 

Mais, l'esprit vif, l'adversaire est rusé ; le débat ravale au simulacte 
d’une bataille de mots l'enjeu calvinien d’une bataille pour les mots et leur 
passion du Verbe qui prend corps, de l'éternel qui, mesure du temps, se 
mesure au temps, à l'instant d’une vie qui dure une fois pour toutes. Une 
vie d’homme. Comme a l'air de dire à Calvin un de ses proches, Galéas 
Caracciolo : venu d'Italie, ahuri de voir qu’à Genève aussi on persécute les 
hérétiques, il insinue, devant Calvin, que tuer un homme pour ses idées 
n’est pas tuer une idée, c’est tuer un homme. Comme par prémonition, 
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il vient d’endosser le glas que, sans cependant troubler les consciences 
encore assourdies par le tumulte de l’époque, Castellion va sonner, le glas 
encore inouï des dictatures, toutes, prédatrices du langage. 

(Anticipé ici pour l'intrigue, Castellion n’en pas moins un contempo- 
rain qui est en avance sur son propre temps lorsqu'il se fait enfin entendre 
et que l’histoire va se dérouler autrement qu’aux siècles à peine sortis de 
la barbarie ; si tant est qu’ils le soient jamais. À l’extrême de la Réforme, 
un autre contemporain dont certains historiens laissent entendre qu’il n’a 
pas toujours eu les mains propres et qu’en particulier il n’est pas étranger 
à l’abduction de Matthew Tyndale, acquis par Luther à la vision protes- 
tante de la foi et du monde, traducteur incomparable d’une Bible pillée par 
ceux de la version King James, et dont, après l’avoir étranglé, le cadavre 
est condamné au bûcher — on n’en parle pas, mais ce contemporain, qui 
le traquait, n’en deviendra pas moins saint Thomas More, l’inventeur de 
l'utopie.) 

Ni les Genevois ni Calvin ne traquaient Servet. Dans le roman, c’est au 
contraire ce dernier qui, soucieux de connivence, semble poursuivre Cal- 
vin. Ils s’étaient furtivement connus sur les bancs de l’université. Mais Ser- 
vet se comporte comme s'ils se fréquentaient de longue date, comme s’il 
en était l’autre inversé. À l’Ins#tution de la religion chrétienne du Réformateur 
il oppose sa Resffution du christianisme ; 1 sait, évidemment, que Calvin est 
d’autant plus sensible à l’ordre des mots qu’il l’est à l’ordre du monde. À la 
différence de Calvin, qui réfère Dieu au Christ, il assimile Dieu à une sphè- 
re qui englobe toutes les autres. Lorsqu'il est légalement condamné par les 
autorités civiles au bûcher, Calvin ne désapprouve pas, mais il plaide pour 
que la sentence, qu’il estime barbare, soit commuée en décollation. Brûlé 
vif avec son livre, Servet meurt, invoquant Jésus — à défaut de Calvin, qui 
s’est exilé dans son scriptorium, loin du bruit et de la fureur. 

Là, le roman encore inachevé, Calvin en est affranchi. Dans l'intimité 
de son regard de narrateur défilent « des piles, des murs de livres, d’amon- 
cellements de feuillets [qui] apparaissent comme un paysage de ruines, ville 
très ancienne au cœur du désert, … cité mangée par les sables. Ur arasée par 
les vents du courroux ». Ur en Chaldée à défaut de la nouvelle Jérusalem, 
Genève à défaut de la cité de Dieu — Buri à défaut du roman. Un roman qui, 
écartelé entre réel et imaginaire, s’empêche de concrétiser l’histoire, sinon 
la vie et l’œuvre d’un homme qui, en ce monde, n’eut d'autre passion que 
pour la parole, c’est-à-dire pour l’inédit, pour ce qui, figuré par le Christ, 
reste encore à dire quand tout, tant sur Dieu que sur l’homme, a été dit. 


94 


+ 


PARMI LES LIVRES 


Ni dieux, ni maîtres 

Calvin est moins théocrate qu’à Genève ne le sont tant ceux qui 
l’aiment que ceux qui ne l’aiment pas. Et c’est non pas tant Calvin que son 
personnage de roman qui, bouc émissaire, en fait les frais : son profil et ce- 
lui du lecteur ne sont pas synchrones ; ils ne sont pas sur la même longueur 
d’ondes. Calvin n’est qu’un migrant, même si par la suite, à Genève, on en 
fait un monument. Qui vous soulage de lavoir ostracisé, füt-ce en dou- 
ceur. Je veux dire : on peine à aimer son personnage — fût-il, dans sa réalité 
historique, aussi exécrable que le talentueux dignitaire du nazisme dans 
les Bienveillantes de Jonathan Lyttel, et dont l’étrange personnage nous est 
moins étranger que ne l’est celui de Calvin dans « son » roman. Nous pout- 
rions être ce dignitaire. Calvin ? On se demande plutôt comment, de Ge- 
nève, le calvinisme a pu s’épandre à travers le monde, au point de devenir, 
pour Time, lune des dix « idées » nécessaires à la restructuration du XXI° 
siècle. Et puis, bizarre, mais il faut aussi dire qu’à Genève l’anarchisme des 
notables autochtones diffère à peine du théocratisme verbal des autorités 
civiles. Pour peu qu’en revanche on explore la pensée du Réformateur, on 
doit s’apercevoir que sa prétendue théocratie m'est autre que l’expression 
ecclésiale de l'anarchie au sens propre : ni dieux ni maîtres, tels ceux qui 
nous sont imposés par détournement de la parole : parole foncièrement 
iconoclaste, inhérente à impeccable dimension christomorphique de la 
théologie de Calvin. Il est vrai qu’Abraham, allant jusqu’à même sacrifier 
son fils, se méprend quant à la véritable nature de son Dieu. Calvin pou- 
vait-il faire mieux ? Mais est-ce là la question ? En tout cas à Genève, com- 
me à Ur depuis Abraham, à défaut des vaincus, ce ne sont pas non plus 
les vainqueurs, mais les exilés qui font l’histoire — auxquels, pour une fois, 
celle-ci le rend bien : exilés le sont tous ceux qui n’ont ici-bas pas de cité 
permanente. Et qui, entretemps, ne s’endorment pas sur leurs lauriers. 

Le petit garçon est encore là tandis que s’abrège son postlude. Et s’es- 
tompe. Calvin est tiré de sa méditation sinon de son « sommeil ». Qui- 
conque est pressé d’en finir avec l’amertume des temps et leurs certitudes 
fugaces, mais a des oreilles pour entendre, s’entend dire : « Je reviens ». 

Et Buri de croire qu’avec un couac de cette énormité il a tenu son pari. 
Il l'a trompé. En guise de tombeau vide, il a misé sur le sommeil de l’âme, 
le sommeil d’un Calvin aux antipodes de Calvin — alors que, à défaut de la 
fosse commune des restes de Calvin, ce tombeau vide, Buri en avait la plus 
majestueuse expression à portée de main : l’Ins#tufion de la religion chrétienne. 
Qu'il lui eût fallu remoudre en fonction de la littérarité d’un roman dont 
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l’auteur putatif, loin d’être un fantôme, n’est censément autre que Jean Cal- 

vin, un homme de lettres. Et, donc, pour lequel n’est pas Jésus qui veut ; 

pour lequel moins encore n’est-on par soi-même le Christ de quiconque 

on est inconnu selon la chair. Entre Jésus et le Christ, il y a un tombeau 

vide. Entre Cauvin et Calvin, il y a la mort, peut-être. Et, tout au plus, par 
rétrojection, une fosse commune. Mais point de tombeau vide. D’autant 

que, dès le premier chapitre, c’est le baume apocalyptique d’un sommeil | 
de l’âme qui va servir d’alternative à l’eschatique symbolique de la mort À 
et de la résurrection, de l’éternel et du temporel — bref, à la symbolique | 
christomorphique de la pensée calvinienne. Symbolique qui, migrant de ; 
l’éitatio dei (grecque ou hébraïque) vers l’éifatio christi (médiévale ou ana- 
baptiste) ne vise pas à transformer le théomorphisme absolu de l’éifafio 
dei tantôt en théomorphisme relatif (éwifatio christi médiévale), tantôt en 
anthropomorphisme radical (wifatio christi anabaptiste ou, plus tard, fon- 
damentaliste, du type : « Que ferait Jésus à ma place ? Il pourrait la trouver 
si maussade ou décevante qu’il ne dirait surtout pas : Je reviens) 

Ainsi pourtant s’achève le roman. Ciselé par une précision d’horloger 
qui égrènerait des mots, un roman qu’il faut lire avec patience : il nous 
donne à ÉSéh et c’est déjà sé si sh «Le es se fait court». 
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